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الفصل الحادى عشر: أنور والمقاصد: صياغة Ebi as‏ إسلاميّة e‏ 


تقديم مركز نهوض للدراسات والنشر 


هل يوجد إسلام واحد أم إسلامات كثيرة متنوّعة مختلفة؟ 


وكيف ينبغي دراسة الظاهرة الإسلامية أنثروبولوجيًا؟ هل بالانطلاق من 
المصادر النصيّة المرجعيّة (قرآن» حديث) باعتبار أن الإسلام له Ae‏ محددة 
في تلك النصوص. أم يجب دراسة الظاهرة الإسلامية كما هي مجسّدة 
ومتعينة في الواقع؟ 

أسئلة يختلف في الجواب عنها الباحثون المتخصّصون في «أنثروبولوجيا 
الإسلام». z 3 i‏ 


وعلى الرغم من أننا لا نرى أن من اختصاص هذا الحقل المعرفي أن 
يتناول إشكالية الماهية النظرية للإسلام» وليس له من الأدوات المعرفيّة ما 
يجعله مؤهلًا لطرح مسألة الدلالة العقديّة للإسلام» فإننا نرى أن هذا النمط 
من الأسئلة حاضِرٌ ‏ سواء بصفة ضمنيّة أم بصفة صريحة ‏ في مختلف 
الدراسات الأنثروبولوجية المعاصرة التى تتناول الظاهرة الإسلامية بالتحليل 
والبحث؛ إلى درجةٍ يمكن معها تقسيم تلك الأنثروبولوجيا إلى تيارين اثنين 

تيار یری أن المصادر النصيّة الإسلامية (قران/ حديث) نصوص صامتة 
ينبغي إيلاء الأهمية لما هو مكتوب في النص» بل يجب الاهتمام بما هو 
سائد في الواقع» ومتجسّد في سلوك الناس . 

من بين مَن يعبر عن هذا التوجه في دراسة الظاهرة الإسلامية: مارانتشي 
Marranci‏ الذي يقول صراحة فى كتابه «أنثروبولوجيا الإسلام» الصادر سنة 


q 


VeA‏ «القران والأحاديث وأركان الإسلام ستبقی e‏ وفاقدة للمعنى لو 
لم توجد عقول ومشاعِرٌ وأحاسيسٌ تكسبها شكلا وجوهرًا» وتضفي عليها 
كراد مخ خلال bends ot OMe]‏ مك . 


“ig لا‎ Pe E Chas, » النصض‎ Pie 
الذي يخلص إلى القول: إن الإسلام‎ Gilsenan فيرخ بينهم ميكابيل جيلسينون‎ 
4539 تعد قبت عللاقات الممارسة والتمثل والرمز والمفهوم‎ iets) 

Medes | 


فما الحاصل من هذا الموقف على مستوى التفكير في الظاهرة 
الإسلامية؟ 


öl‏ اللازم على مستوی المنهج هو المناداة بوجوب دراسة الإسلام 
كإسلامات متعلدة بتعدّد النماذج الواقعيّة. أي yera‏ آخر : ome‏ هناك إسلام 


deel s‏ دة بالنصوص والمرجعيات الوا BE as‏ في هذه 
الدراسات استبعادها لا a E‏ إيلاثه اعتبارًا لفهم الميجتمعات 
الإسلامية» حيث y‏ تستحضر منه Y|‏ ما يستحضره الفاعلون الاجتماعيون» 
الاجتماعى الأولوية فقط على المعتى cal fete bgd‏ يل هو المعتى 
الذي يجب الاهتمام بدراسته» حيث Y‏ فائدة حسب هذا التوجه من العودة 
إلى النصوص ولو كانت نصوصًا مرجعيّة؛ حيث إن الدلالة لا توجد إلا فى 
الوعي والفعل» وليس في الخطاب/ النص . 

لكن ضدا على هذا الموقف» يرى قسم آخر من الأنثروبولوجيين = من 
بينهم طلال أسد - أنه من الخلل استبعاد مسألة جوهرية في دراسة الظاهرة 
الإسلامية» وهى OLAI‏ المرجعيّان المحدّدان لهاء أي القرآن والحديث. إذ 


i 


1 


arranci, Gabriele. 2008. The Anthropology of Islam. Oxford: Berg.p29. (۱) 


Gilsenan, Michael. 1982. Recognizing Islam: Religion and Society in the Modern Middle (Y) 
East. London: I. B. Tauris. 


١ 


كسردية ترشد السلوك والوعى المتفاعل معها. وبالتالى» فاسفعاد se yall‏ 
الاعتبار يحدث Led‏ في إمكانية فهم الظاهرة الإسلامية. 

والكتاب الذي ade‏ للقارئ العربي «ديناميات الشريعة وأنثروبولوجيا 
(أنثروبولوجيا الإسلام»؛ حيث يطمح إلى إنتاج مقاربةٍ أنثروبولوجية جديدة 
بفعل هذا التوليف بين هاتين الرؤيتين السائدتين. ويتضمّن هذا الكتاب الذي 
حوره تيموثى ب. دانيالز (Timothy P. Daniels)‏ دراسات عدو من أهم 
الباحثين في حقل الإسلاميات» الذين تناولوا عددًا مختلمًا من الموضوعات 
متنوعة» تتراوح ما بين اليحث الهيدانى (ملااحظة. ومقابلات . 10 وبين 
de Mey!‏ . .)» مع التركيز على بحث التقليد الفقهى في علاقته بالمستجدات 
والتحديات المعاصرة. 

يقول دانيالز محددًا الهدف من هذا المؤلّف بأنه مساهمةٌ في: «إنتاج 
أنثروبولوجيا تتجاوز الثنائيّة المغلوطة عن الإسلام بوصفه تقليدًا Éles‏ أو 
أطرًا تأويليّة/ متجسّدة متعدّدة». ويعنى بالتقليد الخطابى» ذلك المنظور الذي 
Le‏ عنه سابقًا بأنه يرى الإسلام خطابًا أو نضّاء في مقابل المنظور الذي 
glx‏ بالآطر المتحسّدة» أي الإسلام كما فهمه ومارسه العسلمون فى 
الواقع ؛ ان ai‏ 5-6 متعدد ومتنوّع بل ومختلف . 

فهل Gir‏ الكتاب هذا التجاوز؟ 


١١ 


pare 


ولد هذا الكتاب من ندوة «ديناميّات الشريعة» التى نظمتها والتى انعقدت 
اول Saved Syed oleae Wi‏ البراسات Bye‏ فى قيلاذلنيا برلاية 
بنسلفانيا» خلال شهر مارس HVE‏ وفي وقت لاحق من ذلك العام» في شهر 
poms‏ تحديدّاء ساهمت مع ماثيو س . إيري (Matthew S. Erie)‏ في تنظيم ندوة 
«إنتاج الشريعة» إنتاج الأنثروبولوجيا» التي انعقدت ضمن الاجتماعات السنويّة 
للجمعيّة الأنثر بولوجية الأمر يكية (American Anthropological Association)‏ فى 
واشنطن العاصمة. وفي وقت لاحق» عملت على جمع فريقي البحث pest]‏ 
شاركا في كلتا الندوتين ee‏ وعلى توسيع متا شهدا وتعاوثنا. Sal‏ أن أشكر 
جميع الذين ساعدوا فريقي البحث وساعدوا غيرهم من المساهمين في 
مشاريعهم البحثيّة المختلفة. كما أشكر جمعيّة الدراسات الآسيويّة ومنظمي 
مؤتمر الجمعيّة الأنثربولوجية الأمريكيّة وجمعيّة أنثروبولوجيا الدين على 
تقييمهم الإيجابي لهاتين الندوتين وإدراجهما ضمن برامجهم. 

وعلى إثر هاتين الندوتين» شارك العديد من المساهمين أوراقهم البحثية 
المنقحة مع فريقّي البحث» وتبادلوا بعض المعلومات المفيدة مع بعضهم البعض . 
أشكر Aor‏ المساهمين على مساهمتهم وتعاونهم في مشروع هذا الكتاب. كما 
all‏ شكرًا LEE‏ لصبا محمود» التي شاركت معي كمناقشة للبحوث المقدمة في 
ندوة الجمعية الأنثروبولوجية الأمريكية » (إنتاج الشريعة» إنتاج الأنثروبولوجيا». 
ونحن نشعر بالامتنان WY‏ ظلت موجودة إلى وقت متأخر حتى تشارك أفكارها 
مع مقدّمي البحوث» ولإرسالها ملفا إلكترونيًا يتضمّن تعليقاتها EJI‏ على كل 
بحث. وأودٌ أيضًا أن أشكر محرّر سلسلة أنثروبولوجيا الدين المعاصرة التى 
صدر هذا الكتاب ضمنهاء تولاسي سريفيناس «(Tulasi Srivinas)‏ والمراجع 
مجهول الاسمء على ما قذماه من اقتراحات ورؤى مفيدة. 
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المشارڪون 


o‏ تشارلز ألرز ‘(Charles Allers)‏ هو ولف CLS‏ اتطور مسلم 
ديمقراطي: حياة أنور إبراهيم في ماليزيا» The Evolution of a Muslim)‏ 
.)Democrat: The Life of Malaysia’s Anwar Ibrahim, 2013)‏ حصل على درجة 
الدكتوراه في الدراسات الإسلامية في عام 1م من جامعة ويلز ترينيتي 
سانت ديفيد (University of Wales Trinity Saint David)‏ ودكتوراه فى الللاهوت 
فى ple‏ 1555م من Lag jl dealer‏ باسليك» وک عدم Ole pater gb‏ یر 
كقس وكاهن متطوّع (الصليب الأحمر الأمريكي» مكتب خدمات الطوارئ 
فى مقاطعة سان (pays‏ على مدی le ۲١‏ الذكتور اليرز هو أستاذ مساعد 
7 كل من جامعة Laasi‏ باسيفيك ومعهد الحقيقة الإنجيلية Veritas)‏ 
«(Evangelical ES‏ كما عمل أيضًا ملو ا لبد نامج pete Led‏ في 
اللاهوت» وهو مدرمن عبر CS YI‏ فى جامعة كنيسة Calvary) TEREA‏ 
(Chapel University‏ في فلوريدا. l‏ 


ه غمر أواس : هو We‏ أستاذ مساعد للدراسات العربيّة والإسلامية فى 
الكليّة الإسلاميّة الأمريكيّة (American Islamic College)‏ فى شیکاغو» فى ET‏ 
ee‏ امل كماد Sales‏ ارامات ال مد جات قل رتد 
asl‏ مخطوطة كتاب عن تاريخ الفتوى بعنوان «الفتوى وصناعة الشريعة 
الإسلامية وتحديدها) (Fatwa and the Making and Remaking of Islamic Law)‏ « 
وهو OV!‏ قيد المراجعة للنشر من قبل مطبعة جامعة أكسفورد. بالإضافة إلى 
ذلك» يقوم أواس Ól-‏ ببحث ميداني حول الفتاوى المعاصرة في العالم 
الإسلامى. أمضى أكثر من Úle VY‏ من حياته فى العيش والدراسة والبحث 
والتدريس في العدية من البلدان الإسلامية أو اليلدان الي تفن أعدادًا كبيرة 


١ ه‎ 


من المسلمين مثل ماليزيا وإندونيسيا والهند وسوريا ومصر وتركيا واليمن 


۵ ديفيد ج. بانكس :(David J. Banks)‏ ولد في بروكلين»› بولاية 
نيويورك» ودرس في مدارسها العمومية» وحصل على درجة البكالوريوس من 
dls‏ بروكلين ثم درجة الماجستير والدكتوراه في الأنثروبولوجيا من جامعة 
شيكاغو» متخصّصًا في نُظُم القرابة ونظريّة الثقافة. وقد Hi‏ عدّة كتب عن 
مجتمع الملايو في فترة ما بعد الاستقلال. ويقدم في كتابه القرابة في 
المالايو )1983 (Malay Kinship,‏ الأفكار التى يستخدمها القرويّون الماليزيّون 
لتصنيف أقاربهم وتقييم روابط القرابة والسلوكيّات الواسعة. وفي كتابه CD‏ 
الطبقة إلى الثقافة: الضمير الاجتماعى فى روايات الملايو منذ الاستقلال» 
in Malay Novels Since Independence, )‏ ا From Class to Culture: Social‏ 
7)» يعتبر الرواية وسيطا يُمكن الملايو من تقديم آرائهم حول ثقافتهم من 
خلال هذا النوع فن السرةء كما كفي ae‏ هن الحقالات التي تدرس 
قضايا وجوانب من الإسلام الماليزي ودوره في السلوك الاجتماعي وعن 
الروايات الملاويّة الحديثة. وهو يدرّس في قسم الأنثروبولوجيا في جامعة 
بوفالو. 


ه أحمد نجيب برهاني: باحث في المعهد الإندونيسي للعلوم 
(Indonesian Institute of Sciences)‏ فى جاكرتا. حصل على درجة الدكتوراه فى 
ll‏ انناب ee‏ من a ng IS als‏ ا ماروا الولاياك a‏ 
الأمريكيّة. وتشمل اهتماماته الأكاديميّة الآقليّات الدينيّة والحركات الإسلاميّة 
في جنوب شرق اسيا والمعاناة والشهادة في التقاليد الدينيّة» والتصوّف 
الحضري . 


o‏ تيموثي ب. دانيالز (Timothy P. Daniels)‏ : هو أستاذ مشارك في قسم 
الأنثروبولوجيا في جامعة هوفسترا. حصل على درجة الماجستير والدكتوراه 
من جامعة إلينوي في أوربانا شامبين. وقد قام ببحوث في ماليزيا وإندونيسيا 
من خلال زمالة في برنامج فولبرايت (Fulbright)‏ وبرنامج وينر غرين 
(Wenner-Gren)‏ . تشمل اهتماماته البحثيّة اللإسلام» والأشكال الثقافيّة 
العمومية والخطابات» والفضاء الحضري والفوارق الاجتماعية» والشريعة 
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والاقتصاد والسياسة في جنوب شرق أسيا. ولدانيالز العديد من المقالات 
الصحفيّة وكتاب «بناء القوميّة الثقافيّة فى ماليزيا: dogg)‏ والتمثيل» 
والمواطنة) Building Cultural Nationalism in Malaysia: Identity, Representation,)‏ 
(and Citizenship, Routledge, 2005‏ وكتاب «الطيف الإسلامى فى جاوة) 
(Islamic Spectrum in Java, Ashgate Ashgate Ltd, 2009)‏ الذي ô E sl‏ 
لورنس أ. ستيسين (Lawrence A. Stessin)‏ للمنشورات العلميّة المتميزة في 
جامعة هوفسترا. وهو أيضًا محرر الكتاب الجماعي «الأداء والثقافة الشعبيّة 
والتقوى في جنوب شر ق اسا المسلم) Performance, Popular Culture, et Piety)‏ 
(in Muslim Southeast Asia ,Palgrave Macmillan, 2013.‏ 


o‏ لورا إلدر a pe cole : (Laura Elder)‏ إلى قسم الدراسات العالمية 
في OL als‏ ماري نوتردام» بعد ستة أشهر قضتها زميلة لبرنامج فولبرايت 
للأبحاث في قسم الشريعة والقانون بجامعة مالايا. درست الأنثروبولوجيا 
القافة فى als‏ الدراسات Ul‏ وجامعة الوسط فى جامعة مديئة تبويورك» 
andy‏ اهتماماتها god Dolo] Stoel‏ الاقتصاة السياسى العالني» والاسلام 
والجندر فى جنوب شرق آسيا والشرق الأوسط وشمال أفريقيا. ولطالما 
كانت مفتتنة بالتفاعل الديناميكى بين الثقافات والاقتصاديات» وأصبحت في 
كراد وا شرق eal‏ عيفد ,اميطاف الحم Ae Wis‏ 
إقارة sles YI‏ الفرلمى» IME Gay‏ المع يك عله ean‏ ارت 
Lei‏ ميدانيّة في هونغ كونغ وإندونيسيا وماليزيا وقطر وسنغافورة. وهي 
تستكمل GLS WE‏ بعنوان «الإيمان في الماليّات: إعادة صنع النساء 
المسلمات للعوالم المالية) Faith in Finance: Muslim Women Re-making)‏ 
«(Financial Worlds‏ وهو تحليل مقارن لتزايد خبرات النساء فى الخدمات 
Dus‏ السا فى دول جوب كبرق اسا زرل على الارن EN‏ 


he سارة الطنطاوى: باحثة فى الدين والدراسات الإسلاميّة. وهى‎ o 
أستاذة مساعدة في الدراسات المقارنة في الدين والدراسات الإسلامية في‎ 
فى أوليمبياء بولاية واشنطن. ويستعرض كتابها‎ Evergreen State College US 

: في أوليمبياء بولايه و يستعرض ES‏ 
القادم (مطبعة جامعة (e1۷ (LS) pals‏ إحياء الشريعة ون عام ۹م ف 
شمال نيجيريا من منظور عقوبة الرجم في التقليد الإسلامي. ويتناول مشروع 
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الوقت الحاضرء مع التركيز على مسألة «اللاهوت السياسي» للجماعة ومكانته 
في تقاليد النظرية السياسية. وقد نشرت مقالات حول مفهوم ما بعد 
الكولونياليّة في شمال نيجيرياء وعقوبة الرجم في التقاليد الفقهيّة الشيعيةء 
وثورة ١٠١۲م‏ في مصر. وحصلت سازة الطنطاوي على درجة الدكتوراه في 
دراسة الدين عام آم من جامعة هارفارد» حيث كانت ilaj‏ في برنامج 
جينيفر دبليو (Jennifer W. Oppenheimer) pales sl‏ وزميلة فى معهد جون ف . 
كينيدي للحوكمة (John F. Kennedy School of Government)‏ . وقد حصلت 
على زمالات TaB‏ من برانديز (Brandeis)‏ وبي (Berkeley) JS‏ والمنتدى 
الإقليمى aged‏ الدراسات العليا فى برلين (Wissenschaftskolleg m Berlin)‏ 
وجامعة a‏ لين الحرة (Freie Universitat zu Berlin)‏ . 


ه جيمس د. فراتكل (ames D. Frankel)‏ : حاصل على درجة 
البكالوريوس في دراسات شرق آسيا ودكتوراه في الدين من جامعة كولومبيا. 
وهو متخصّص في تاريخ الإسلام في الصين» وهو مجال يعتمد على ويشكّل 
اهتماماته العلميّة بالتاريخ المقارن (ISG‏ والتركيب الديني والثقافي. كان 
Ji!‏ كتاب من تأليف الدكتور فرانكل بعنوان «تصحيح اسم الله: ترجمة ليو 
زهي للتوحيد والشريعة الإسلاميّة في الصين الكونفوشيوسيّة الجديدة 
of Monotheism and Islamic Ritual)‏ ا Rectifying God’s Name: Liu Zhi’s T‏ 
«University of Hawaiʻi Press, 2011) Law in Neo-Confucian China,‏ ويدرس فيه 
الأدب والدراسات الإسلاميّة الصينيّة في أوائل فترة أسرة تشينغ VVEE)‏ - 
(eya‏ وقد عاش في الصين وطاف أنحاء واسعة من Lad‏ وأوروبًاء ويقوم 
ببحوث مشتركة مع علماء وزعماء دينيين في المجتمعات المسلمة. ويدرس 
الدكتور فرانكل الإسلام» والتصوّف. والدين المقارن»ء والأصوليّة. وهو 
ies‏ عضو هيئة التدريس في قسم الدراسات الثقافيّة والدينيّة في الجامعة 
الصينية في هونغ كونغء حيث يدير أيضًا مركز دراسة الثقافة الإسلاميّة. 


© روبرت دبليو (Robert W. Hefner) pAb‏ : أستاذ Listy) aia et S‏ ومدير 
ei phe‏ عند عام ١914١‏ في هذا المعهد على برنامج «الإسلام والمجتمع 
كتاب عن الشريعة الإسلاميّة والأخلاق الاجتماعيّة الحديثة فى إندونيسيا . 
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@ وجيهة أمين مالك: طالبة دكتوراه فى جامعة دريكسيل Drexel)‏ 
(University‏ في برنامج الاتصالات والثقافة و تفحص أطروحتها 
العروض المرئية لملاله يوسفزى (Malala Yousafzai)‏ في وسائل الإعلام 
الجماهيريّة الغربيّة. وبالإضافة إلى موضوع أطروحة الدكتوراه» ecg‏ وجيهة 
بسياسة هويّة العسلمين الامريكيين. وقد Chie‏ وجيهة على درجة 
البكالوريوس من جامعة تمبل» حيث تخرّجت بامتياز فخ ee‏ رفوع في 
علم الاجتماع Cpls‏ وفد خدمت سنتين كمساعد التحرير في مجلة Visual‏ 
Anthropology Review‏ . كما حصلت على زمالة بروفوست (Provost)‏ للدراسات 
العلا ف جامعة دريكسيل . 

ه مريم ف. زمان: عالمة أنثروبولوجيا ثقافيّة اجتماعيّة. لها اهتمامات 
Gee‏ تشمل ted!‏ والأنثروبولوجيا الدينيّة» وجنوب آسياء والحركات 
الاجتماعية والدينية. كانت زميلة جامعة متميّزة فى جامعة ولاية ميشيغان» 
حيث حصلت على الدكتوراه في أغسطس ام يساهم عملها في توسيع 
المنظور الوضقي والتخليلي في دراسة الحركات السوية من خلال التركير 
على تفاعل هذه الحركات ال د وكأنها معزولة مع السيميائيّات المحليّة 
التى تؤثر فى التفاعلات اليوميّة وتعبيرات الهويّة لدى المنتميات إلى هذه 
e‏ واو مشروعها الإثنوغرافي الحالي متعدّد الأماكن» رسائل 
اا ال LNs‏ ارد الوطية ف el‏ اها oa‏ 
دراكو الشركة فى ماکان وقزاعد المقتريين فى تويررك. وه هااا اة 
مساعد في الأنثروبولوجيا في جامعة a Bit‏ ۰ 


(الفصل الأول 
مقدّمة: ديناميّات الشريعة وأنشروبولوجيا الإسلام 


(Timothy P. Daniels) tila تيموثي ب.‎ 


إن الشريعة مفردة معجميّة حمّالة gled‏ متعدّدة» واستعارة مركزية» 
وتركيبة من النماذج الثقافيّة. فهي تؤشرء بالمعنى اللاهوتي» على القانون 


الإسلامي والقواعد الأخلاقيّة؛ أي: المنهج الشامل الذي I‏ الله في القرآن 
وتجسّد فى ممارسات النبئ محمد. كذلك تعنى» بالمعنى المجازي» «الطريق 
الموضلة إلى الواحة»: فكما أن الواحة هى مقتاح التجاة والنجاح فى محيط 
صحراوي» فإن الشريعة هي مفتاح النجاة والنجاح في الحياة Wal‏ والاخرة. 
والشريعة هي مجال معرفة مختصّةء على غرار المعرفة التي يتمتع بها خبراء 
الشريعة فى مجالس البنوك فى ماليزياء أو فى مجلس فتوى منظمة التعاون 
N‏ ل TEPE‏ 
Ea‏ اماما عدن قراو i een‏ سياه كرفا كيدا لو bia)‏ 
(Kinabalu‏ في مدينة صباح (sabah)‏ أو السا العاملات في مصانع مدينة 
فاس فى المغرب الأقصىء اللواتی أخبرن لايتيشا كايرولى (Laetitia Cairoli)‏ 
(2011) بأنهنَ يحاولن مراعاة الحدود في أثناء سيرهنّ في الطرقات الرابطة 
بين المصنع وبيوتهن. وتدخل الشريعة أيضًا في قسط وافر من الخطاب 
المنطوق والمكتوب» كما يستثير ما يتصل بها من وعور ee‏ ومشاعر 
متعددة cil‏ المسلمين وغير النسلمية على dm‏ سواء. لذلك» تحتير الشريعة 
بحد ذاتها موضوع دراسة على GE‏ من الأهميّة في أنثروبولوجيا الإسلام» 
وفي أنثروبولوجيا الدين بشكل ple‏ 


لكن دراسة منتجات الشريعة تطرح العديد من الأسئلة على أنثروبولوجيا 
الإسلام. فهل يجب أن wet‏ هذه المنتجات على أنهنا جزء من «تقليد 
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خطابي» إسلامي يربط نفسه بالتصوص المؤسّسة؛» أم بوصفها خطابات 
وتأديات مستجدّة يجب فهمها حصرًا من خلال تأويلات محاورينا ومدى 
معارفهم؟ كيف ينبغي أن نقارب ارتباط منتجات الشريعة هذه مع مفاهيم 
مغايرة وكيف Sey‏ مقاربة تجسدها قى الممارسة؟ وكيف تتصل هله 
المنتجات بالحداثة والعلمانيّة والإسلام السياسي؟ إِنّ الطريقة التي يساعدنا 
بها هذا الكتاب في الإجابة عن هذه الأسئلة» لتفتح مسلكًا جديدًا أمام 
أنثروبولوجيا الإسلام. 


تجاوز ثناتيّة الممارسة الخطاببّة/ الأطر التأويليّة 


لقد كانت أنثروبولوجيا الإسلام» وهي حقل فرعي من أنثروبولوجيا 
الدين» على مرّ العقود الماضيةء حلبة صراع بين مقاربات متنافسة. وبالرغم 
من اشتراك باحثي أنثروبولوجيا الإسلام في الالتزام الشائع ضمن الاختصاص 
بالمنظورات النسبيّة والشموليّة والمقارّنة» فإنه قد pU‏ بينهم جدل حول 
ما ينبغي أن يكون موضوع cage‏ وماهيّة الإسلام» وأقوم الطرق لدراسته 
el-Zein 1977; Gilsenan 1982; Asad 1986; Varisco 2005; Marranci 2008;)‏ 
.(Kreinath 2012‏ وتذهب إحدى المقاربات الرّائجة إلى القول HL‏ ينبغغى على 
ly Gee al cals ee‏ جا سه sasha on‏ 
وخطاباتهم باعتبارهم يتتجون إسلامات مخصوصة. ذلك أنه لا وجود» حسب 
هذه الرؤية» لإسلام واحد «حقيقي» و«جوهراني» قائم على النصوص المؤسّسة 
والتاريخ الإسلامي وممارسات الأفراد المقتدى بهم. وبهذاء يُعامل «الإسلام) 
على أنه «كلمة تحدّد شتى علاقات الممارسة والتمثل والرمز والمفهوم ورؤية 
العالم» )1982 e (Gilsenan‏ أو «خريطة خطابات عن كيف «يشعر المرء أنه 
(Marranci 2008, 8) (ples‏ .35 مثل هذه الدراسات» لا يُنظر إلى المصادر 
النصيّة والتاريخ الإسلامي والمواقف اللاهوتيّة» ولا تؤخذ بعين الاعتبار إلا 
بقدر تدخلها في تأويلات المسلمين وممارساتهم. يغالي مارانتشي (Marranci)‏ 
> القول OL‏ «القرآن والأحاديث وأركان الإسلام ستبقى بكماء وفاقدة للمعنى 
لو لم توجد عقول ومشاعر وأحاسيس تكسبها شكلًا وجوهرًا وتضفي عليها 
فرادةٌ من خلال إعلان الفرد نفسه .(Marranci 2008, 29) (Latins‏ وبهذاء فإن 
المجتمع يُنتج أشكالا متنوّعة من الإسلام» بعضها على يد الحركات الإحيائيّة 


YY 


|| اصرةء VW;‏ على بد أنظمة الدولةء ويجسّدها أفراد ينحدرون من 
خلفيّات متعددة )2008 _(Gilsenan 1982; Marranci‏ 


وعلى النقيض من ذلك» تفترض مقاربة رئيسة أخرى منافسة» أن 
الإسلام «تقليد خطابي يتضمن النصين المؤسسين: القرآن والحديث» ويربط 
نفسه بهما) )104 ,1986 (Asad‏ . ويمتلك هذا «التقليد» المتنوع ماضيًا ترتبط 
تفاصيله مع الظروف والممارسات والمؤسسات الحاضرة ويرشد المسلمين 
إلى مقاصد الممارسات الدينية Sly‏ أدائها القويم );2005 ibid.; Mahmood‏ 
(Deeb 2006‏ . ١فتقليدٌ‏ خطابي إسلامي ما. . . هو بذلك نمط اشتباك خطابي 
مع النصوص المقدّسة. وأحد مفاعيله هو خلق حساسيّات وإمكانات متجسّدة 
(من العقل والشعور والإرادة) تكون بدورها شروظًا soley‏ إنتاج هذا التقليد» 
(Mahmood 2005, 115)‏ . فتبعًا لأسدء فإن النقطة الأنسب للشروع في دراسة 
أنثروبولوجيةٍ للإسلام هي التركيز على «ممارسة مُمأسسة ينخرط فيها 
المسلمون بوصفهم مسلمين». ويمكن لأناس ذوي درجات متفاوتة من 
التأهيل والخبرة تعليم الآخرين هذه الممارسات CL‏ فليس المهم. 
وفق هذا المنظورء هو مستوى معرفة المعلم» وإنما كون هذه الممارسة 
«مخوّلة من قبل تقاليد الإسلام الخطابيّة؛ )105 ,1986 o) . (Asad‏ جانب 
siis «Hs‏ هذه المقاربة على أهميّة دراسة الاستدلال والحجاج ضمن 
sta!‏ وارتباط التأويلات «الأرثوذوكسبّة» المخصوصة بسياقات علاقات 
السلطة )116 ,2005 Mahmood‏ :.1514). وعلاوة على ذلك» يجادل أسد OL‏ 
على أنثروبولوجيٌّ الإسلام أن ينشغل بالأدوار التي يلعبها المسلمون وغير 
المسلمين في هذه التحولات الديناميكيّة للسلطة. 


إنني أتفق مع جهود كل من طلال أسد للتركيز على علاقة المفاصل 
المعاصرة مع «التقليد الخطابي» الإسلامي. ومع انشغال غيلسنان ومارانتشي 
بتفادي الجوهرانيّة وعدم تعيين شكل واحد مخصوص من الإسلام على أنه 
«الإسلام (Sal‏ ويمكن اعتبار هذا slows rae jC‏ لجمع جوانب هاتين 
المقاربتين من أجل تشكيل dy lav‏ جديدة لأنثروبولوجيا الإسلام. ونوجد 
طريقتان أساسيّتان نرى أنه يمكن النظر من خلالهما إلى النزاع بين مقاربتي 
«التقليد الخطابى» و «الإسلامات المؤؤّلة/ المتحسّدة المتعدّدة» بطريقة 
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ee‏ بشو سيكون من الأجدى أن نأخذ في اعتبارنا أن هذه النصوص 
تتضمن معرفة يبني من خلالها مسلمون أفراد وجماعات te‏ ذهنيّة 
. فالدراسة الدلاليّة المفصّلة التي قام بها إيزوتسو (1966 (Izutsu‏ 
aati‏ الأخلاقيّة (فى القرآن)» تُظهر وجود تحوّل في المعرفة الضمنيّة 
dag pall‏ بالمصطلحات العرئة الأساسية المستخدمة فى القرآن. فلقد أضفيت 
Olas‏ جديدةٌ على العديد من المصطلحات العربيّة ما قبل الإسلاميّة» معان 
تعكس رؤية العالم التوحيديّة للتقليد الإسلامي الناشئ. فالمعرفة المتضمنة 
فى القران وفي أقوال és!‏ محمد وأفعاله وفي النصوص الأخرى ذات 
ا هي تقليد وإسلام فعلى. كما هي مختلف النماذج الثقافية والتمثللات 
الذهنيّة والممارسات المتجسّدة للمسلمين المعاصرين. وبالتالي» OP‏ تناول 
السرم الوت عل نهنا als‏ كن ديا وبذاتها ورا جز صمي 
ون دراي العو ا دای او gp BE‏ ای CTW‏ ننه 
الأنثروبولوجيين إلى محاولة فهم المعتقدات والممارسات من منظورات محلية 
(Bowen 2014, 8; cf. Bowen 2012, 4)‏ . فعلى عكس ممارسى بعض العقاليد 
الت الأشرىه يقد السسلدون فما على اعتبان Taai yayad‏ ج 
من دينهم. أضف إلى ذلك أن النظريّة الأنثروبولوجية» بما فيها النظرية 
ارغ ت و ا الغار حقية eg‏ ا ت ee‏ صوصن 
aed)‏ عاتن سيا من Alig‏ اند edi‏ التسليم ob‏ القرآن 
والحديث والمصادر de!‏ المتصلة بهما تتضمن معرفة معينة») هو أمر مهم 
لدراسة الشريعة؛ لأن المسلمين ينظرون» بشكل pile‏ أو غير ika‏ إل 
مله البضادر على اها lel‏ مي لالم GY‏ 


GE‏ يشكّل المسلمون» مستندين إلى المعرفة المتضمنة في النصوص 


)1( على سبيل المثال» WS‏ بول رادين (e404 _ AAT) (Paul Radin)‏ وهو أحد طلبة فرانز 
بواس Yo : (Franz Boas)‏ يُمكنني التفكير في طريقة تُمهّد التطرّق إل الموضوع أفضل من ذكر مقاطع 
مناسبة من نصوص شعب الوينيباغو» ومن ثم مناقشتها في ضوء ما تُتيحه المعارف التي تتضمّنها حول 
نظام الأخلاق» وعلى نحو أكثر o kudas‏ حول نمط ضبط النفس المتضمّن فيها» )]1927[ 1957 (Radin‏ . 
ويصرح كلود ليفي ستروس 0 (Claude Lévi-Strauss‏ عند مناقشته لما قذمه بول رادين من تحليل 
لنصوص الويتيباغو› Wb‏ : "كما أوضح رادين في شرحه» تُوجد نظريّة أعليّة تسد الأسطورة : لكل فرد 
Go!‏ في حصّة محددة من سنوات العيش والخبرة» . ثم يقوم بتحليل بنيوي للمعرفة التي تتضمّنها أربع 
أساطير لشعب الويتيباغو جمعها بول رادين. 
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الدينية» تمثلات ذهنيّة ونماذج IIE‏ وممارسات متجسّدة متنوعة» منتجين 
بذلك تنويعة من الإسلامات المحلية. وترتبط هذه النسخ المحلية من 
المفاهيم والممارسات الإسلاميّة وتتآلف وتتداخل مع غيرها من الأفكار 
والسلوكتات الموجردة فى السياقات الاجتماعيّة المحليّة. وبهذاء تجد فى 
ان الواحد تمثلات وتركيبات ذهنيّة إسلاميّة متعدّدة. 0 بناؤها وإعادة 
أنصار هذه التنويعات ea MER‏ التي أقرب إلى Oey‏ 
غيرها. بل يجب أن تكون هذه الوقائع جزءًا صميمًا من تحليلنا. وفي 
الدراسات التي يتضمنها هذا oS‏ تندمج التصوّرات المتنوّعة حول 
والأمّة وحقوق الإنسان. وقد اعتبر أنصار بعض هذه التنويعات غيرهم أقل 
منهم إسلاما بل اعتبروهم › في بعض الأحيان» كفارًا. ونحن نحاول في هذا 
الكتاب» أن ننأى بأنفسنا عن هذه الأحكام والانتقادات المثيرة للجدل. Oly‏ 
ننظر عوضًا عن ذلك إلى الدور الذي تلعبه مثل هذه التقييمات المسيئة في 
الديناميّات الاجتماعيّة السياسيّة. 


الممارسة المتحسدة. والعوائد. والتحليل الثقافي المستمر 

بالإضافة إلى مساعدتنا في إنتاج أنشروبولوجيا تتجاوز الثنائيّة المغلوطة 
عن الإسلام بوصفه تقليدًا خطابيًا أو أطرًا تأويليّة/ متجسّدة متعدّدة» يساعد 
ديناميّات الشريعة (أي هذا (OLS!‏ على صقل المقاربات الأنثروبولوجية 
للممارسات المتجسّدة والتمفصلات المعقّدة بين الخطابات والمعرفة الثقافية. 
ولكى نتبين قيمة التوجّه الذي سار عليه هذا الكتاب» على أكمل وجه» يجب 
علينا ارلا أن ننظر في التوجّه الرائج الذي يدرس الممارسات Hell‏ من جهة 
العوائد (جمع عادة) والتهذيب الذاتي 4S SI)‏ 


فى الفصل الذي وسمه ب«الانضباط والتواضع في الرهبنة المسيحيّة 
القروسطيّة» ضمن كتابه جينيالوجيّات الدّين )1993( ينتقد طلال أسد تركيز 
الأنثروبولوجيين على رمزيّة الطقوس باعتبارها رسائل وشيفرات ومعانيّ 


Yo 


تواصلية» ويقترح مقاربة مغايرة تتجه إلى التركيز على الممارسات 
الانضباطية» وخصوصًا على «الطرق المتعدّدة التى تضبط الخطابات الدينية 
من خلالها الذواتٍ الدينيّة وتشكّلها وتبنيها» (ص0١١).‏ وعلى الرغم من 
إدراجه منظورات نظريّة بريطانيّة وفرنسيّة في معرض نقده» فإن أسد يصب 
aston‏ على الينظورات ال Bolly‏ الأمريكية وراكديها الأ ساس 
فيكتور تيرنر (Victor Turner)‏ وكليفورد غيرتز (Clifford Geertz)‏ . فأعمال هذين 
الباحثين ما تزال تحظى بشعبيّة وتستمرٌ في ممارسة تأثير قوي في أنثروبولوجيا 
الدين إلى اليوم. ويجادل أسد OL‏ قراءة معاني الرموز الطقسيّة غير كافية 
لفهم dhe‏ غرس الفضائل والمشاعر الأخلاقيّة وتنميتها . يقول: 


«يمكن صياغة الإشكال الذي لم يحظء في نظري» بالاهتمام اللازم 
على pull‏ التالي: على الرغم من أن تشكيل المشاعر الأخلاقيّة يعتمد على 
وسيط dh‏ فإنه لا يمكننا قراءة تشكلها انطلاقًا من نظام دلالات يمكن 
تعيينه وتمييزه على نحو جازم كظاهرة سيميائية (دلالية) متمايزة. ذلك أن 
القراءة هي نتاج ضبط اجتماعي» Golly‏ والرمز والطقس هي نتاج موڏين 
منضبطين متعدّدين يخاطبون بعضهم بعضًا بطرق محدّدة (Ése‏ )131 ,1993). 


بذلك» يتجاهل أسد «دلالات» (سيمانتيك) و«علامات» (سيميائيات) 
الرموز الطقسية» ويشدد على فحص الخطابات المعتمدة باعتبارها برامج 
لتشكيل التصرفات أو العوائد أخلاقيّة. وفى هذا العمل النموذجى» يقرأ أسد 
ال wien Wipes IN‏ بشن وها ل ا و ا PESE‏ 
القروسطيّين المؤثرين على G‏ ممارسات انضباطية تهدف إلى تشكيل رهبان 


وفى أعمال لاحقة» طوّر أسد وآخرون هذه المقاربة بتطبيقها على 
فاك الجسة رتشيب الذّات من التتاليد اللغطابئة ON‏ شورب 
تحليل ثقافي رهيف لإعادة تشكلات الشريعة والإيتيقا الإسلامية في مصرء 
يضمن وصما للتقابك المتبادل بين del‏ والانكان TLL‏ فى كعايات 
الإصلاحيين المصريّين» ينصح أسدء مستندا إلى مارسيل موس وببير بورديو - 
بال كير على قات الجسد اك pola‏ المماوسة . رقن ذلك بكب 
أسد )251-252 ,2003 l : (Asad‏ 
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ايدعونا مفهوم الملكة (الهابيتوس) إلى تفادي تحليل أي تجميعة من 
الاستعدادات الأخلاقية باعتبارها نظام معان يتوجّب فك شفرته. ففي نظر 
موس. لا يجب النظر إلى الجسد البشري على أنه مجرد متلق سلبي 
«للبصمات الثقافيّة» التى يمكن طبعها على الحسد عبر الضبط المتكرّر ‏ 
Chali‏ عن اعتباره ner‏ نشطا لاتعبيرات طبيعيّة) مصبوغة ومغطاة بالتاريخ 
والثقافة المحلبّين ‏ بل على أنه مورد (وسيلة) يمكن تطويره GI‏ وبواسطته 
تقدر الذات على بلوغ مجموعة من الأهداف البشريّة : انطلاقًا من أسالیت 
الحركة الجسدية.. مرورًا بأنماط الوجود العاطفي.. وصولا إلى أنواع 
التجربة الروحية» . 


وهناء ينبذ أسدء مرّة Cs el‏ المنظورات الرمزيّة والتأويليّة الرّائجة 
لصالح التركيز على الجسد البشري بوضفه موزدًا celal‏ الاكتسابه الذاتى 
لتقيات الجسد والفضائل العاطفية (كالشرف والرجاء والضير) والقجارت 
الروحيّة. وهو يقرأ مقالة مارسيل موس (Marcel Mauss)‏ الشهيرة الموسومة 
lea,‏ الحسد باععارها deol‏ لمثاريته dob!‏ للممارسات tiled!‏ إلا 
ol‏ موس )74 ,1973 (Mauss‏ وعلى النقيض من أسدء يصف تقنيات الجسد 
كظواهر متعدّدة الأبعاد تكون فيها العناصر الاجتماعيّة والنفسيّة والبيولوجيّة 
«متشابكة بقوّة وبشكل Y‏ ينفصم» وبالتالي تتطلب دراسة متعدّدة الأوجه. = 
هو لا يقترح» على وجه الخصوص.ء الانتقال مباشرة من الخطابات المؤثّرة 
(الموثوقة والمعتمدة) إلى تقنيات الجسد دون الانخراط فى تحليل 
اسيكولوجي» أو ثقافي. ومع ذلك» O‏ بعض علماء الأتثروبولوجيا الدينيّة 
المعاصرين يقتفون طريقة أسد في فحص الممارسة من جهة العوائد وتهذيب 
pled «lal‏ مل التغال» کر ر كل من درا Uwe‏ مو ووا 
2005( وتشارلز هي رشكايند )2006 tl (Hirschkind‏ يعي حول حركة النساء 
المسجديّة (محمود) وخطب شرائط الكاسّيت (هيرشكايند) ضمن سياق 
الصحوة الإسلامية بمصر؛ على تهذيب الجسد والذات من خلال الممارسات 
الأخلاقيّة. وقد تحاشى كلاهما أي انشغال بوصف البنى التأويليّة وتحليلهاء 
والطرق التى تغرس بواسطتها الممارساث الأخلاقيّة المتمثلة فى إلقاء النسوة 
للدروس فى المساجد والإضقاء إلى طب شراط SASL‏ معرفا اة 
في الذوات. فصبا محمود )140 ,2005( تُحلل الأفكار الأخلاقيّة ومشاعر 
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الخوف والرجاء والمحبة المركبة التي يشدد عليها في العديد من دروس 
المساجد بصفتها فعلا تقويًا. وبالمثل» بينما يشير هيرشكايند )31 ,2006( إلى 
تعدّد الأفكار ضمن حركة الصّحوة الإسلاميّة» إلا أنه يصب تركيزه على 
الكيفية التي يضخ بها LA‏ السّمعي ل«الأنشطة الحسيّة» استعداداتٍ أخلاقية 
في «الرؤية غير التجسيدية للعقل». ومع ذلك فإنه يمكن تصحيح إشكالات 
العقل غير المتجسد الما المحضة» أو الغُفلة (انظر: 2000 (Lambek‏ : 
في إطار أنثروبولوجيا ثقافيّة نَموضِعٌ التمثلاتِ والنماذج المشتركة داخل 
مستمعاتث الممارسة؛ لكنها bees‏ فى oY‏ نفسه المعرفة الثقافية من 
الجمارينات BEY‏ وتسلل colds gil ail Let‏ الانساتي الماك 
(Keller & Keller 1996, 159-179 : 431)‏ . 


وعلى وجه الخصوص» وبدلا من نبذ التحليل الثقافي نظرًا لقصور 
المنظورات الرمزيّة والتأويليّة الموجودة» يمكننا صياغة مناهج أكثر مواءمة 
وكفاية لتمغيل المعرفة الثفافية ذلك أن المشكل الرئيس ليس فی كرون 
كليفورد غيرتز أو فيكتور تيرنر» وأشياع مقارباتهماء قد حاولوا تقديم تحليل 
ثقافي للرموز والأفعال الطقوسيّة» وإنما في أن أطرهم النظريّة كانت في 
حاجة إلى قدر معتبر من الصقل. ولسوء الحظء كثيرًا ما يهتدى بالعديد من 
أفكارهم» إلى de‏ السّاعة» بشكل غير نقدي. وكمثال على ذلك» القول 
xo all‏ عن كليفورد غيرتز OL (Clifford Geertz)‏ الدين هو نظام وو وت 
الرّمز هو «وسيلة لحَمْل تصوّرء والتصوّر هو «معنى Upi‏ )91 ,1973 ومن 
هنا تكون مهمّة الأنثروبولوجي الثقافي الرئيسة في نظره هي تقديم اوصف 
كثيف ووافر» للمعانى العموميّة المشتركة التى تكتسيها الأفعال الاجتماعيّة. 
إلا أنّه على النقيض من ذلك» يخبرنا البحث الإثنوجرافي الوصفي Di‏ الرموز 
تستدعي معانيّ وضو راف ciety‏ قد تشير Ube)‏ إلى أشياء مشتركة متواضع 
عليهاء وقد تبدو أحيانًا أنها لا تشير إلى أي شىء )1997 -(F.K. Lehman‏ 
gat ais‏ ال Sl‏ ا بان الوق Be por ste‏ 
ات هه ل ات ارات و و د و و 
عقول فرديّة )12 ,1993 (Boyer‏ . 


ورغم إنتاجها توضيقات مسهبة ل«مروحة الإحالات» (referents)‏ التي 
eee 5‏ إليها re!‏ أو Jp‏ لمعاني الرموز المتعددة» dy las OL‏ فيكتور تيرنر 
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(Victor Turner 1964, 1965)‏ للرمزيّة الدينيّة نزعت بدورها إلى تأويل الرموز 
والاستعارات بوصفها المكونات AHL‏ إن لم تكن الوحيدة» لرؤى 
العالم الدينيّة. غير أننا نرى أن البحوث الإثنوجرافية (العرقية)» بما فيها 
توصيفات تيرنر ل «الأنهار الثلاثة» في طقوس العبور عند شعب ندمبو» تشير 
إلى أن الرموز والاستعارات تتآلف 5 مفاهيم وبنى معرفية مركبة من أجل 
تأسيس تصوّرات تشمل الواقع في Vere‏ ولذلك يسعى جميع المساهمين 
متعدّدي الاختصاصات في هذا الكتاب» بالرغم من إحضار كل منهم 
لمنظوراته النظرية والمنهجية الخاصّة بهء إلى مواصلة تحليل المعرفة الثقافية 
المركية» جين فى الآن نقسة سقطات المقاربات الرمريّة والعاويلية 
السابقة. 


وبقطع النظر عن عيوبه» فقد قذم التوجه الرّائج الذي يركز على عوائد 
الممارسة في أنثروبولوجيا الإسلام مساهماتٍ iig‏ حول تجسّد الأخلاقيّات 
SIU‏ وتحولات تشكيل الذات. إلا أن ode‏ المقاربة للممارسة المتجشدة 
وبواسطة Zep‏ الملكة (الهاستوس)» Ls‏ التحليل Pols bt all‏ من 
OTSA EES Gh els‏ إلى Gxsus UNE tess.‏ ذلك 
Sp‏ الحفاظ على plas‏ تحليلى بين الممارسة والمعرفة والسياق طبعًا 
ومواصلة التحليل cpl‏ سيماعدنا على إنتاج أنشروبولوجيا AST‏ إنارة. ففي 
حين أن دراسة العوائد قد تكفى فى حالة الاستعدادات والذوات المتجسّدة 
الأكفر توحدًا وتفرقاء إلا أن ذلك عكس ما ثلاقيه SUL bbe‏ 
الإثنوجرافية. فعلى سبيل المثال» تروي كايرولي قصص نسوة شابات 
عاملات في مصانع المغرب الأقصى يؤديّن أنوثة «حديثة»» فيستعملن 
مستحضرات التجميل وأحمر الشفاه ويتشاركنها خلال استراحات الفطور في 
المصنع. غير أن بعضًا منهنّ يؤدّين أيضًا تقوى «عموميّة؛ في سياقات أخرى» 
عبر ارتداء الثياب الطويلة والجلباب وغطاء الرأس وإقامة الصلاة والصوم. 
وبالمثل» تعرفنا خسروي )164 ,2008 (Khosravi‏ إلى الشيده» وهي قائدة ال 

(Y)‏ كتب تيرنر (1914١م (Turner‏ «كل «نهر» هو رمز متعدّد البؤر مع مظلّة من المرجعيّات 
تتراوح من قيم الحياة» والأفكار الأخلاقيّة, والأعراف الاجتماعيّة» إلى العمليّات والظواهر 


الفسيولوجيّة الهائلة. ويبدو أنه يُنظر إليها على أنّها قوی نُسند إن لم تكن JRE‏ حسب تركيبات 
eik yae‏ ما يتصوّره شعب ندمبو (Ndembu)‏ على أنه الواقع». 


۲۹ 


لمجموعة صوفيّة في أحد أحياء الطبقة الوسطى بطهران» 5355 ١صوفيّة‏ 
متأئقة) تمزج Led‏ بين (إذلال الذات» و«تأكيد الذات». مجسّدة بذلك التقوى 
«التقليدية) جنبًا إلى جنب «العلماني» (the secular)‏ . ولا هذا النوع 
5 أداءات الذات ال das‏ عبر السياقات الاجتماعية. وهذه التجسيدات 
LSE tee‏ آنا قاد gi? apes bod‏ 
فى دراستها المتميّزة الموسومة بسياسات التقوى )120-121 ,2005 «(Mahmood‏ 
إلى أن «تشكيلات شديدة الاختلاف للشخصيّة يمكن أن تقطن الفضاء الثقافي 
والتاريخي نفسه» بحيث يكون كل تشكيل منها نتاج تشكل خطابي مخصوص› 
وليس نتاج الثقافة ISS‏ ولذلك» وبدلًا من تفكيك المعرفة الثقافيّة والسياق 
الاجتماعى إلى مجرد عوائد ممارسة. ee‏ من الأجدى العمل Class 4 TEN‏ 
ESIGN‏ من 'المماوسات pa cbt)‏ المحرفة Ms‏ علاقات اة 
وإلى جوانب السياق الأخرى. ويمكن أن يساهم السير في هذا الاتجاه الجديد 
في إنتاج acy Sl‏ لو جیا للؤسلام عبر التحليل الثقافي في تعزيز فهمنا للتمفصلاات 
المعفلة بين الأفكارءع والتجسيدات المتعددة في الممارسة» وإنتاجات 


ااا شه 


مصادر الفقه الاسلامى: التحولات الاجتماعيّة السياسيّة 


يجب أن نولي قدرًا UL‏ من الاهتمام لمقاهيم الاستدلال atals‏ 
ومبادئ الفقه الإسلامى المركبة التى يعتمد عليها المسلمون ويعيدون تشكيلها 
وتعريتها فى OV yell‏ الا Dele‏ البياسية المعاضرة في dios SSN Bal‏ 
ما بعد النبوية إلى حدود بداية القرن العاشر الميلادي» شدد الفقهاء على 
الاجتهاد مستخدمين مناهج قد تنوعت على امتداد المجال الشاسع الذي 
تقطنه الجماعات المسلمة. وقد noc Abs‏ امان ال Sie;‏ في 
أهل الرأي» الذين اشتهروا باعتمادهم على العقل»ء وأهل BM‏ الذين 
lias‏ | عمومًا اعتماد حتى الأحاديث «الضعيفة» بدلا من الاستدلال القياسى 
والقواعد المستمدة من عمومات القرآن )63-64 ,2008 (Auda‏ . وعلى ilo‏ مع 
هذه التيارات الفقهية» جرت المناظراث الكلاميّة المعتزليّة/ الأشعريّة» حيث 
od‏ المعتزلة OL‏ للقيم الأخلاقيّة وجودًا موضوعيًا بإمكان الناس إدراكه. 
في حين قال الأشاعرة ob)‏ هذه القيم لا يمكن تحديدها إلا من خلال 


Yu 


أحكام الله) )236 ,2004 (Johnston‏ ومن المهمّ الإشارة إلى أن المنظور 
الكلامي الأشعري» بما فيه القول OL‏ القيم الأخلاقيّة لا يمكن إدراكها إلا 
من خلال وحي الله في القرآن والسنةء قد هيمن على الحقبة الكلاسيكيّة من 
بداية القرن العاشر إلى بداية القرن CISL‏ عشرء وكات (Sal,‏ أسياسيًا فى 
النظركئات التشريعية (أضول Gaal Gall Gaal‏ المذاعب الققيية Tadi‏ 
وعلاوة على ذلك فقد كان تشكل المذاهب الفقهيّة السنيّة وتطويرها حدودًا 
وقواعد فقهيّة ومنهجيّات تأويليّة واضحة» علامة على الانتقال نحو هيمنة 
التقليد في الفقه» وكل ذلك كان جزءًا من «التحول المعرفئ (الإإستيمولوجت) ‏ 
الذي es‏ من التشديد المتزايد على التحديد الفقهي» )37 ,2015 (Ibrahim‏ ` 


لكن» عوضا عن النظر إلى هذ التحؤّل إلى إبستيمية التقليد على أنه غلق 
لباب الاجتهادء يفترض أحمد فكري إبراهيم» dle ets Laks‏ جاكسون» 
وجود متسلسلة اجتهاد - تقليد «حيث هيمن الاجتهاد إلى حدود القرن الثانى 
عشرء بينما هيمن التقليد إلى حدود القرن التاسع عشر» )22 ..614). وقد زاد 
تشديد النخب السياسيّة والفقهية المسلمة على التحديد الفقهي من أجل 
تحقيق SY‏ وتعميم تشريعيين في سياق توسّع الدول ومركزتها. ويجادل 
إبراهيم OL‏ الشريعة الإسلاميّة قد اكتسبت قدرًا مهما من المرونة في خضمٌ 
النزاع حول انتقاء sl‏ الآراء الفقهيّة صرامة في المذاهب وفيما بينها (أي 
تتبع الرخص أو Coal‏ والجمع بين رأيين فقهيين حول الممارسة التشريعية 
نفسها (أي التلفيق)» قبل أن يتم القبول بهما تدريجيًا» وهما ممارستان 
تدخلان ضمن مقولته المفهوميّة الانتقائيّة البراغماتيّة. فهذه الممارسات» كما 
يؤكد إبراهيم» قد نشأت في كنف التقليد الفقهي وليس من محاولات النظر 
المباشر في المصادر النضّية بحثا عن حكم مسألة بعينها. لكن نحن بحاجة 
إلى مزيد من البحث في تغيّر اراء المذاهب الفقهيّة السنيّة حول مشروعيّة 
a‏ | هع aN‏ قبل ded‏ إلى BAW‏ الاك ee‏ مدو 
أن هذه الممارسات قد صارت تحظى بقبول واسع لدى gal‏ المذاهب السنيّة 
في الأزمنة الحديثة» خصوصًا تحت وطأة التأثير الاستعماري والسعى إلى 
صياغة قانون للدول القومية الحديكة. وقي هلا الإطانه poe phi‏ وا 
(الفصل الثانى) مناقشة مستفيضة للتغيّرات المؤسسيّة والخطابيّة فى الشريعة 
ا ا اعا ان ماي 


Yi 


السابع pte‏ والثامن عشرء ومشرّعون مصريّون ممن سنوا جزئيا في القرن 
العشرين قوانينَ الأسرة المستوحاة من الشريعة» وإصلاحيون وحركيّون 
إسلاميّة؛ قد استخدموا الانتقائيّة البراغماتيّة في سبيل بلوغ أهدافهم. ويشير 
منهاجى )305 ,2008 (Minhaji‏ إلى إصدار الحكومة الإندونيسية» في عملية 
أشرفت عليها وزارة الشؤون الدينيّة بالتعاون مع علماء ومؤسّسات إسلامية› 
مدونة الشريعة الإسلاميّة في إندونيسيا التي تطبّق مبدأ التخيّر في العديد من 
قوانينها. وقد كان إقرار هذا التشريع القانوني سنة ١944١م»‏ مع اقتراب نهاية 
نظام الرئيس سوهارتوء جزءًا من استراتيجيّة تهدف إلى تعزيز مشروعية الدولة 
في سياق أزمة عميقة متعدّدة الأبعاد )242 ,2007 (Daniels‏ . وبذلك يتضح من 
هذه الحالات أنه بالإمكان استخدام الأدوات الفقهيّة نفسها في تشييد تنويعة 
من الأبنية البراغماتية والإيديولوجيّة والاجتماعيّة السياسية. 


وهذا هو أيضًا حال العديد من المبادئ والمصادر ومناهج الاستدلال 
الأخرى في الشريعة. فقد اعتبرت جميعٌ المذاهب الفقهيّة التقليديّة القران 
والسِّنةَ المصدريّن الأساسيّين للتشريع» ووضعت العديد من المناهج اللغوية 
tal‏ لاستنباط الأحكام منهما انظر : (88 ,2008 (Auda‏ . كما أقرّت الغالبيّة 
العظمى من الفقهاء بأن الإجماع والقياس مصدران تشريعيان أساسيان. 
ويوجد العديد من مصادر التشريع الثانويّة» من قبيل shy‏ الصحابي 
والاستحسان doy‏ الذرائع والمصالح والاستصلاح والغرف» وهي مصادر 
تتباين مواقفٌ المذاهب الفقهيّة التقليديّة إزاءها. فالمالكية والحنفيّة والحنبلية 
يقدّمون Gi,‏ الصحابي على إجماع الصحابة أو العلماء» بينما يقدّم الشافعيّة 
إجماع الصحابة على رأي الصحابي. ul,‏ المالكيّة والحنفيّة قاعدة أصوليّة 
جعلت العرف دليلا مستقلاء بينما نظر الشافعيّة والحنابلة إلى العرف بصفته 
اعتبارًا يُراعى في تطبيق أحكام قائمة على أدلة أخرى» لا كدليل قائم بذاته 
(Ibid., 130-131)‏ . وقد اعتبرت هذه المذاهبٌ الفقهيّة السنيّة الكبرى الأربعة 
القياسَ مصدرًا من مصادر التشريع› بينما تفرّد المالكية بالقول إن بإمكان 
قاعدة أصوليّة dsb‏ على القياس إلغاء حجيّة حديث احاد صحيح . (Baby‏ 
لم يعتبر الشافعيّة والحنفيّة leds!‏ المرسلة - المصالح غير المنصوص عليها 


YY 


في القرآن EOL‏ - مصدرًا من مصادر التشريع» في حين أقرٌ المالكيّة 
والحنابلة بحجيّتها ما لم تتعارض مع القرآن Ely‏ والإجماع والقياس. ومع 
ذلك فقد أدرج الشافعيّة المصالحح ضمن القياس» وأدرجها الحنفية ضمن 
الاستحسان )193 ,2005 Ibid., 120-122; Opwis‏ . 


ومع التركيز المتجدد على الاجتهاد» aby‏ العديد من الإصلاحيين 
والنشطاء في القرنين العشرين والحادي والعشرين المصلحة كمفهوم مركزي› 
مرتبط غالبًا بنماذج مقاصد الشريعة» ضمن OV pall‏ الاجتماعيّة السياسيّة . 
ومن ذلك استناد جمال الدين القاسمي OATI)‏ 1915م) ومحمّد رشيد 
رضا eo AYO - ATO)‏ وكلاهما من إصلاحيي أوائل القرن العشرين» على 
نموذج المصالح الذي وضعه الفقيه الحنبلي نجم الدين الطوفي (ت56١لاه/‏ 
57 في دعوتهما المسلمين إلى التوخد حول إسلام حق ونقيّ» وتوثيق 
عراهم في مواجهة الهجمة الاستعمارية الأوروبية )198 ,2005 (Opwis‏ .443 
توافق نموذج الطوفي» بانطلاقه من المنهجية الفقهية التقليدية وتشديده على 
«المصلحة العامّة» التي يمكن إدراكها «lie‏ تمام التوافق مع مشروعهما 
الإسلامى الحداثى» وجهودهما فى مناهضة الخطاب الإصلاحى العلمانى 
القائل بتخلف الشريعة .وتتافرها مع العلوم العقلية والمجمع الحديث. وفي 
أواسط القرن العشرين» وظف Sle‏ القانون اللبناني صبحي رجب محمصاني 
YYY)‏ 505١ه/‏ 1905 - ١۱۹۸ءم)»‏ والفقيه المغربي علال الفاسي IYA)‏ 
VAs [aae —‏ 1۹۷6م(« والإصلاحي السوداني محمود محمد طه 
(۱۳۲۷ أو 19١09 aeo 1١١59‏ أو ۱۹۱۱ - ١۱۹۸م)»‏ نموذجٌ الفقيه 
أبي إسحاق إبراهيم بن موسى الشاطبي (ت٠۷۹ه/۱۳۸۸م)‏ في المصلحة 
ونظام الكليّات الثابتة والخصوصيّات المتغيّرة في الشريعة. فقد استعمل 
محمصاني والفاسي نموذج الشاطبي لإبراز قدرة الشريعة على أن تكون 
النظامَ القانوني للسلطة التشريعية في الدولة القوميّة الحديثة» بينما استوحى 
منه محمود طه رؤيته لمجتمع قائم على المساواة والاشتراكية والديمقراطية 
)201-208 ,.ط1). وعلى النحو cane‏ استند راشد الغنوشى» وهو ناشط 
ساس وک عبد عمق ا اهاه فلل تمر نين lle‏ الا 
as‏ الك ودلا ال ee‏ إل عق DSc oy a ON‏ 
ضمن كيان دولة إسلاميّة )171-176 ,2007 (Johnston‏ . ومن Age‏ أخرى» 


رضنا 


افيد عالم الدين المصري عبد الوهاب خلاف \AAA /a\¥VO _ feo)‏ 
(e407 -‏ وعالم الدين السوري محمّد سعيد رمضان البوطي (ولد ١7517‏ - 
۸ه/۱۹۲۹م)» على نموذج أبي حامد الغزالي NN foro)‏ 
وفخخر الدين الرازى CYN Jao)‏ في المصلحة ومقاصد الشريعة 
بمنهجيّته التقليديّة التي تدخل المصلحة في باب القياس» في مشروعيهما 
الهادفين إلى توسيغ by‏ الشريفة الذي نما انفلك party‏ في الدول diag‏ 
الحديثة )208-220 ,2005 (Opwis‏ . 


وفي مطلع القرن الحادي والعشرين» انخرط العديد من الباحثين 
المسلمين فى مجالى القانون والفلسفة فى الاجتهاد ضمن التحولات 
اا الاق شيك اا ب TEE ul‏ 
لمصادر الشريعة. فقد US‏ طارق رمضان» وهو فيلسوف ذو شعبيّة» العديد 
من الكتب التي يدعو فيها إلى إصلاح الشريعة وتجديدها كما يدعو فيها 
المسلحين فى أوروبًا Lay‏ المجتمعات الخريية إلى المشاركة النشيطة كمومنين 
aw os‏ الا العاتة اا الات الا قفي :كانه ال عر 
بعنوان الإصلاح الجذري: الأخلاقيّات الإسلاميّة والتحرير» ينتقد طارق 
رمضان «الإصلاح التكيّفي» الذي يتقبّل تغيّرات العالم بسلبيّة» ويرمي إلى 
تغيير المسلمين بغية جعلهم متأقلمين مع النظام القائم لا غير. ويقترح في 
المقابل «الإصلاح التغييري» الذي «يرمي إلى تغيير نظام الأشياء باسم 
الأخلاقيّات نفسها التى يسعى إلى التمسك بهاء وبعبارة أخرى» يرمى إلى 
المضئّ خطوة إضافية بعد الانتقال من النصوص إلى الواقع: وهي الاشتغال 
على الواقع وتحسينه» دون القبول أبدًا بعيوبه ومظالمه على أنها أقدار 
(Ramadan 2009, 33) (de gree‏ . كما يؤكد رمضان على وجوب توسيع poles‏ 
التشريع الإسلامي لتشمل العلوم الإنسانيّة والدقيقة» بما يؤلف بين علماء 
النصوص وعلماء الواقع في سبيل تحقيق المقاصد العليا والأهداف الأخلاقيّة 
أي مقاصد الشريعة لرسالة الإسلام العامّة. وبذلك تكون مساهمة الدراسات 
الاجتماعيّة العلميّة ل«الوقائع الاجتماعيّة والثقافيّة العارضة» مهمّة JEN‏ 
مصالح الناس وأعرافهم بعين الاعتبار ضمن سيرورة صياغة الأحكام وإنفاذها 
(ibid., 97-98)‏ . 


وبالمثل. ISH‏ جاسر عودة» وهو فيلسوف ذو خلفيّة أكاديميّة متعدّدة 


۳٤ 


الاختصاصات. على وجوب قيام الفقهاء باستشارة مختصّين في العلوم 
الطبيعبّة والاجتماعية بشأن بعض المسائل التي تتداخل فيها الشريعة مع 
العلم. ورغم deal‏ هذه النصائح» EB‏ بحاجة إلى إجراء بحوث إثنوجرافية 
لتحديد مدى اعتماد الفقهاء المعاصرين بالفعل على الدراسات العلميّة فى 
تقرير الأحكام (انظر الفصل الثاني من هذا الكتاب). وفي كتابه مقاصد 
الشريعة كفلسفة للتشريع الإسلامي: رؤية منظوميّة» يقدّم عودة الشريعة 
كمنظومة معرفية وشمولية ومفتوحة ومتعدّدة [bei cola!‏ «المقاصديّة) 
سمتّها الأساسيّة» وهو ما يفصل مقاربته عن Beye‏ (الاعتماد على المعنى 
الحرفى للنصوص) الكثير من الإصلاحيين المعاصرين )-192 ,2008 Auda‏ 
245( . وفي ذلك يكتب عودة: 


op‏ ما أحاجج عنه هو أن تحقيق مقاصد الشريعة الإسلاميّة هو الهدف 
العميق لكل مناهج الاجتهاد اللغويّة والعقليّة الأساسية» بصرف النظر عن 
اختلاف أسماتها ومقارباتها. وعلاوة على ذلك. إن تحقيق المقاصد.ء من 
وجهة نظر منظوماتية» يحافظ على الانفتاح والتجديد والواقعيّة والمرونة في 
منظومة الفقه الإسلاميئ. ولهذاء فإن صوابية ووجاهة أي اجتهاد يجب أن 
يُحدّدا على ule‏ مسعوى «مقاصديّته)؛ أي: مستوى تحقيقه لمقاصد 
الشريعة) )244-245 ibid.,‏ . 


يسعى عودة إلى النهل من أصول الفقه الكلاسيكيّة» ومن التأويلات 
المستجذة المعاصرة» ومن الانتقادات ما بعد الحداثية للتقليد والحداثة. ومن 
ذلك أنه يدعم التأويلات المستجدّة المعاصرة لمعاني المقاصد الكلاسيكيّة 
التى تحوّل مقصدا Le‏ مثل «حفظ الدين» إلى «حريّة الإيمان» أو «حريّة 
الاعتقاد»» أو تحوّل مقصد «حفظ العرض» أو «حفظ النفس» إلى his‏ 
الكرامة البشريّة» أو «حفظ حقوق الإنسان». وتجعل من مقصد «حفظ النسل» 
نظرية موجهة نحو حفظ العائلة» وتحوّل Lais‏ «حفظ المال» إلى «تكافل 
اجتماعى) و«تنمية اقتصادية» و«ازدهار مجتمعى». وهو ما يثير لدى المسلمين 
المعاضرين التساؤل عن مدى Dyed‏ العمل بهذه الضروب من SES)‏ 
المستجدة على حساب المعاني التقليديّة الرّاسخة. وعلاوة على ذلك» ينصح 
عودة» ونظرًا إلى تدني تصنيف المجتمعات ذات الغالبيّة المسلمة على مقياس 
التنمية البشرية) المسلمين بان يتظروا إلى «العتمبة البشرية» يوصفها ied?‏ 


Yo 


رئيسيًا فى Ke Why‏ يسمّى فى الفقه بالمصلحة العامّة» وهي المصلحة التي 
الإسلامية» )25 (ibid.,‏ 


إن الاستراتيجيّات المقاصديّة والمقاربات العقلانيّة التي يطرحها رمضان 
وعودة وغيرهما من الباحثين» هى استجابات مهمّة للتحديات الفكرية 
Sy Soto eke,‏ ال اجه ebed‏ الخال 
المسلمة والأقليّات المسلمة في العديد من أصقاع العالم (انظر أيضًا: Black‏ 
Cet al. 3‏ فهي تطرح أطرًا تمد المسلمين بإمكانيّات مذهلة لاستخدام 
الأدوات الفقهيّة التقليديّة فى مواجهة ما يلاقونه من إقصاء وعنصريّة وبغضاء 
في المجتمعات العلمانيّة الحديثة» وما يلاقونه من فقر وقمع وصراع أهلي في 
الدّول القوميّة التسلطية الفاشلة. إلا أن ذلك لا يمنع أيضًا وجود علماء 
وناشطين مسلمين يمارسون الاجتهاد عبر الرجوع مباشرة إلى النصوص 
الإسلاميّة التأسيسيّة» ويخلصون إلى أحكام أكثر توافقًا مع الأحكام 
التقليديّة. وعلى سبيل JAJI‏ يقول لوبيك 275-276 ,2011 (Lubeck‏ إن 
«الإحياتيّين النازعين إلى الاجتهاد) فى شمال نيجيريا اختاروا تطبيق الشريعة» 
ويواصلون دعم الشرطة الدينيّة وتحدّي «تدخحل المنظمات الدوليّة غير 
الحكوميّة السّافر والضالٌ في مجال حقوق النساء المسلمات». ومن جهة 
أخرى» لا تزال الاستراتيجيّات «المحافظة» القائمة على الفقه يستند عليها 
ويعاد تشكيلها في العديد من Le pe‏ المجتمع المدني وحركات الإسلام 
السياسى بغرض الاستجابة إلى الحاجيّات والظروف الراهنة (انظر: ibid,‏ 
Daniels 2009; Zaman 2011a, b‏ :262-265). وتستهوي هذه الاستراتيجيات 
التقليديّة مسلمين من مختلف المواقع في المجتمع المحلي والعالمي. ويهدف 
هذا الكتاب إلى وصف وتحليل أفهام وتطبيقاتٍ متعددة للشريعة وبعض 
التكاساتها على الفحولات الا جنتفاعية السا وليس إلى الخرضية 
بالمقاربات التي نعتبرها أكثر تناسبًا وتوافقًا مع العالم «الحديث». 


(Y)‏ يجادل جونستون )2004 ol OL (Johnston‏ الإصلاحيّين المسلمين فى القرن العشرين عرفوا 
تحوّلا من موقف أشعري إلى موقف اعتزالى يعتبر العقل قادرًا على التمييز بين الصواب والخطأ واتخاذ 
قرارات أخلاقيّة فقهيّة تستند إلى مقاصد الشريعة. وقد استمرٌ هذا الاتجاه في القرن الحادي والعشرين. 


Ys 


الحداثة و(مذهب) العلمانيّة والاسلام السياسي 


في هذا الكتاب» نفحص المعرفة والممارسة الثقافيّة» باعتمادٍ تحليل 
ثقافى pete‏ فى GUS‏ من السياقات والتحولات المحليّة والإقليمية 
الال ربيف المداهيوة ى CT‏ امات التبريعة الكو الذى 
تلعبه خطابات الشريعة وممارساتها في التحولات الاجتماعيّة السياسيّة في 
ماليزيا وإندونيسيا وتونس ونيجيريا OLY SIs‏ المتحدة» وفي مجمع الفقه 
الإسلامي الدولي التابع لمنظمة التعاون الإسلامي. وتتضمن هذه الدراسات 
نقاشات لاشتباكات الشريعة مع تحولاات إصلاح علاقات الجندر» وبناء 
الأمّة» وتكوين المعارضات السياسيّة» ومواجهة الظروف ما بعد الاستعماريّة 
المتغيّرة في المجتمعات ذات الغالبيّة المسلمة» وتشكيل حركات من أجل 
ال الاسفوناضن لاسي وا امه igs aN‏ واليرن: 
ta‏ وآ dull Ol alls‏ م Nels‏ لاك 
الديناميّة مرتبط بمشاريع الحداثة والعلمانيّة والإسلام السّياسي» أو مندرج 


وفي الواقع. تكمن الإضافة المهمّة التي يقدّمها هذا DLII‏ في الطريقة 
التي نفحص بواسطتها تمفصلات الشريعة مع تنويعات الحداثة والعلمانيّة 
والإسلام السّياسي. وتوجد أدبيات متنامية حول استجابات المسلمين› 
وتبنياتهم وإنتاجاتهم لحداثاتٍ وعلمانياتٍ وأشكالٍ إسلام سياسيٌ متنوعة. AB‏ 
نه العديد من الان إلى سلطة الحداثة الغريية وقوالك ble‏ متعددة ف 
المجتيعاتك غير الغربية» مشبرين إلى البغد المكائي ليذه الحداثات وإلى 
تباينها. وقد شدّد bly‏ حلاق )2004 (Hallaq‏ وطلال أسد )2003 (Asad‏ على 
النفوذ الهيمني للحداثات الغربيّة وتغييرها للمؤسّسات القانونية الإسلامية ما 
قبل الاستعماريّة» نظرًا لاختلال علاقات السلطة (بين الغرب المستعمر وغير 
- الغرب المستعمّر). كما ساهم العديد من الباحثين في إثراء أفكارنا عن 
البعد المكانى للحداثات فى المجتمعات المسلمة );2006 Peletz 2002; Deeb‏ 
(Ozyurek 2006; Khosravi 2008; Daniels 2009‏ وفى المجتمعات غير المسلمة 
خارج «الغرب) )2013 et ds Wee IS ra . (Liu 2011; Wallis‏ 
وكريستوفرسين (2010 (Nielsen & Christoffersen‏ حول سيل الحوار والمواجهة 
بين التقاليد الفكريّة والقانونيّة الأوروبيّة ومثيلتها الإسلاميّة. وراهئاء تزايد 


Yy 


اهتمامٌ الباحثين بالأبعاد الزمنيّة. وعلى سبيل المثال» Ob‏ إسراء أوزيوريك 
(Esra Ozyiirek 2006)‏ لا تكتفي بالإشارة إلى SE‏ مختلف الحداثات الاوروسة 
were!‏ على المجتمع الترکې على مدار القرن العشرين؛ بل تقارن كذلك بين 
حداثة تركية AEN‏ الول في مطلع القرن» وحداثة انتجتها السوق في 
أواخره. فهي ترى أن الأحزاب السياسيّة الإسلاميّة قد تمكنت في نهاية 
العطاف من الف على الاما تالاتا فل اعا عبد ps‏ 
Ges, A) tl‏ حداثة تيوليبراليّة رأسمالية. كما آشارت كارا واليش Cara)‏ 
(Wallis 3‏ وشاو هوا ليو )2011 (Shao-hua Liu‏ وغيرهما إلى التحول الزمنئ 
فق Bho GI Meat Mell‏ التي لا ILS‏ فى see‏ 
وإضافة إلى ذلك». يناقش كتاب ديناميات الشريعة المشاريع العلمانية» التي 
تعد أساسيّةٌ لبعض الحداثات ومعارضّة لأخرىء» وذلك بالنظر إلى تنويعات 
الإيديولوجيات والمفاهيم السياسية العلمانية والعلمنة (قارن ب: 2003 (Asad‏ 


وبالاستناد إلى تصوّر واسع عن الإسلام السياسي» يصف أيضًا 
المساهمون في هذا الكتاب ويحللون تمفصلات الشريعة مع ضروب عديدة 
رخ المساعي العاسية. فكها يشير إذوارد pps gg‏ الرابع Edward E. Curtis)‏ 
3 ,2014 1۷): «يمكن اليوم معاينة الإسلام السياسي عبر أرجاء المعمورة 
نظرًا إلى استخدام المسلمين للتقاليد الإسلامية مية كموارد في تشكيل دساتير 
أممهم وصياغة أنظمتهم القانونية» وضمن العديد من الأنشطة السياسية 
الأخرى». وتتضمّن أشكال الإسلام السياسي المشمولة HSL‏ في هذا 
الكتاب المشاريع الدولعيّةء والأحزاتب السياسيّة» ومنظمات المجتمع 
ال واي الله O E EE EU a eel‏ 
والحركات الإحيائية . 


المنهحيات متعددة الاختصاصات ومختصر الكتاب 
يساهم هذا الكتاب في إثراء بعض المؤلفات الحديثة التي جمعت 
دراسات متعدّدة الاختصاصات عن الشريعة فى إندونيسيا وإفريقيا وأورويًا 
es ee ee‏ اكد فر اكات الذي حرّره فينر وكاماك 
(Feener & Cammack’s 2007)‏ تحت Ol gre‏ الشريعة في إندونيسيا المعاصرة 


عمل باحثين في التاريخ والدين والأنثروبولوجيا وعلم الاجتماع والقانون» 


YA 


وهو يناقش الشريعة في القانون والمؤسّسات القانونيّة في إندونيسيا. 
وبالمثل) يجمع القعات Nielsen &) Cee: Cp oy > gill‏ 
(Christoffersen 2010‏ تحت عنوان الشريعة بوصفها خطابًا : التقاليد القانونية 
والمواجهة مع أورويًا بين باحثين في التأويليّات والفلسفة والقانونء وذلك 
فى سبيل دراسة التفاعلات بين التقاليد القانونيّة الإسلاميّة والأوروبيّة على 
مكو ar‏ ا Oe Oe‏ دن شه دن PA certs fe ome ine‏ 
iasi‏ کا يقدم الكتاب الذي حوره روبرت هيفئر Robert W. Hefner)‏ 
1) تحت عنوان سياسات الشريعة: الشريعة والمجتمع في العالم الحديث 
عملا Ege‏ أنجزه باحثون في ple‏ السياسة والشؤون الدوليّة والأنثروبولوجيا 
وعلم الاجتماع والدراسات Sel‏ والتاريخ» وهو يركز على مكانة مقاربات 
الشريعة وممارساتها فى السياسات الحديثة عند ثمانية مجتمعات ذات ASE‏ 
Wes‏ وه السود وف LS Hy Oli gly:‏ ا 5 ريا سيان رچ 
وا 


Chesworth &) الكتاب الجماعى الذي حرره تشيسوورث وكوغلمان‎ LAI 
الموسوم بالشريعة في أفريقيا اليوم» فينبني على عمل‎ (Kogelmann 4 
باحثين في الأنثروبولوجيا وعلم السياسة والدين والاتصال» ويستقصي‎ 
النقاشات المعاصرة حول الشريعة في نيجيريا والسودان وكينيا وتنزانيا. وعلى‎ 
الشريعة الذي بين أيدينا عملا أنجزه‎ elas LS الشاكلة نفسهاء يحتوي‎ 
باحثون في الأنثروبولوجيا والدين والتاريخ والقانون والاتصال والميديا. وقد‎ 
استقى المساهمون في هذا الكتاب معطياتهم عبر عدد متنوّع من المناهج›‎ 
بما فيها الملاحظة بالمشاركة» والمقابلات البحثية» وجمع الفتاوى وتقارير‎ 
والمدون.‎ Ss pel الميديا والتقارير التاريخية والوثائق القانونية والخطاب‎ 
الجمع بين المنظورات والمناهج متعددة‎ gh ومن شان هذا المسار»‎ 
التخصّصاتء أن يضيف مزيدًا من العمق والفهم إلى دراسة الشريعة.‎ 

وتستقصي فصول هذا الكتاب وتناقش Lb‏ من القضايا التي صتفتها في 
أربعة أقسام عام eS‏ لمحاورها الأساسيّة» رغم تداخل عدد 57 مره ile‏ 
المهمّة. وستعرض في الكثير من مقامات هذا الكتاب» مواضيع وأفكار على 
غابة الأهميّة بالنسبة إلى الدارسين والباحثين فى الإسلاميّات» OLIV»‏ 
مقا كدي و eee‏ التي E Sa E ee‏ بين EAE‏ 


۳۹ 


والعلاقات الدوليّة» ودراسات النساء. وتركز فصول القسم الأوّل على إعادة 
إنتاج المذاهب الإسلامية التقليدية وتقييمها في مواجهة التحديات المعاصرة» 
وفي ضوء مختلف المسارات التاريخية والمؤسسية. وفي الفصل الثاني» يقدم 
عمر أواس لمحة عامّة عن تطوّر تقليد فقهي إسلامي مميّزء يعتبره جزءًا من 
تقليد خطابي أوسع»› وتحوّلاته خلال الفترة الاستعماريّة. وبعد تقديم لمحة 
تاريخيّة عامّة» يحلل أواس العديد من فتاوى علماء مجمع الفقه الإسلامي 
الدولي التي تتّصل بالحقوق المعنويّة والأسهم الإسلاميّة. والأسهم 
الممنوحة» والتأمين الصحي» والتجارة الدوليّة. كما يوضّح الطريقة التي 
يشتبك بها علماءُ مجمع الفقه الإسلامي الدولي» في إصدارهم للفتاوى» مع 
التقليدء لكنهم يعلون من OLE‏ مفاهيم المصلحة والعرف ومقاصد الشريعة› 
Oye i‏ بذلك الحبل التأويلي الوطيد الذي يصلهم بحرفيّة النظريّة الفقهيّة 
(أصول الفقه) الكلاسيكيّة» ويعيدون التأكيد على بعض ملامح المشاريع 
الإصلاحيّة في القرن العشرين. ويلاحظ أواس أن تركيز علماء منظمة التعاون 
الإسلامي على هذه المفاهيم الفقهية يشير إلى اعتمادهم الكبير على العوامل 
السياقيّة» ويؤشر على ظهور أنماط تأويل جديدة هجينة تجمع بين التقيّد 
بالقواعد الفقهيّة الرّاسخة والاستخدام المبتكر للتعليلات الفقهيّة. كما ينبهنا 
إلى أنهم ينتجون هذه التأويلات» ضمن مشروع يستهدف تجديد الشريعة؛ 
فدهن Soe TN ey We SU Se‏ والمقلية على 
الدوام. AS je o‏ أواس Oj‏ هذه الحالة is‏ كيف أن tooled!‏ الفقهيّة الإسلاميّة 
التقليديّة قابلة ل«التكيّف بشكل مذهل). حيث يواصل العلماء المسلمون 
الاستناد إليها في مواجهة الاضطراب التاريخي المستمرٌ. 


وفي الفصل الثالثء يفحص نجيب أحمد برهاني الفتاوى والنقاشات 
حول انتحار محمّد البوعزيزي وآخرين غيره حرقاء احتجاجًا على الأوضاع 
Casall‏ والحكومات فى الشرق dewa Yi‏ وشمال أفريقيا. ومن خلال وصف 
تناقض مكانتى الشهادة والانتحار في التقليد الخطابي الإسلامي» بين برهاني 
deny pE‏ الكبييك بكرت ee‏ في صراع is‏ الطغاة والحكام 
الجائرين» بينما يبقى الانتحار atii Úra‏ وانساقا مع هذا التقليد الفقهي. 
أعلن steed)‏ من العلماء المسلمين» مستخدمين ملف اشكال وسائل 
الإعلام أن ما أقدم عليه البوعزيزي من حرق نفسه يعتبر انتحارًا ولا يدخل 


gs 


في مفهوم الشهادةء لتبقى تصريحات يوسف القرضاوي المتعاطفة استثناء 
ضمن موجة الإدانة العلميّة الدينيّة. إلا أن برهاني يُبرز أن الشعب التونسي 
يعتبر البوعزيزي شهيدًا Lbs‏ غير عابئ بتصريحات علماء الدين» مما يشير 
إلى تنامي (مذهب) العلمانيّة والدّين المدني في eet‏ بحث الشعب عن 
تأويللات ومتظورات تتوافق مع المشاعر النفسية الاجتماعية لمن يرزحون 
تحت نير الأنظمة الفاسدة والقمعيّة. is‏ من ات الجسد المفروضة 
فوقيّاء يجادل برهاني OL‏ الشعب التونسي ابتدع تقنيات جسد خاصة به عبر 
مسالك ole‏ اليوميّة المضديةء CL‏ أضفت معتى خاضًا على موت 
البوعزيزي . 


وفي الفصل ‘eel‏ یشدد روبرت هيفنر (Robert Hefner)‏ على ol‏ 
التصورات الشعبيّة حول الشريعة في إندونيسيا تعكس SW‏ القوي لظرفين 
اخدهيا تفي ge eel iy‏ وفنا تاريخ الععليم PUY‏ 
ومضمونهء والازدهار المذهل للجمعيات الاجتماعية الخيرية الإسلامية. 
فعلى نقيض تمحور التعليم المدرسي في الشرق الأوسط حول الفقه منذ 
القرن العاشرء لم Les‏ المدارس ذات النزعة الفقهيّة في إندونيسيا وغالبيّة 
شرق آسيا إلا في القرنين التاسع عشر والعشرين. وهناء نزع التشريع 
الإسلامي نحو التركيز على سير الملوك المسلمين» وحفظ القران» والسيرة 
SN ey Sg aig‏ و ag‏ جاو S25)‏ مله على 
الال راك الا heals‏ ود ف وا بين كدو PAI, ss AAS)‏ 
الإسلاميّة» تشكلت > SIS‏ الإصلاح الإسلاميّة أو الحركات «الحداثية» التي 
أنشأت هدارس إسلاميّة على طراز المدارس Tag yg VI‏ التبشيرية: اوقد نظمت 
المحمدية» وهي جماعة «حداثيّة» رائدة» من خلال ممارسة الاجتهاد 
الجماعي والعاكيد على dice‏ المصلحة. الذي فهمته بوصفه ا من 
لايد ال عة شبكة واسعة هن المؤسسات اللاجعمافية الشيرية تسم 
مدارس وجامعات وملاجئ أيتام ومستشفيات وبنكا قوميًا. ومن SIU‏ في 
هذا الشأن» تنويه هيفنر إلى أن عزوف الإصلاحيّين الإسلاميّين الإندونيسيين 
عن ترويج تأويلات خطابيّة مستجذة للتقاليد الإسلاميّة» وعجزهم عن إبلاغ 
هذه الخطابات إلى النخب الاجتماعيّة والسياسيّة» ST‏ إلى تعقيد مشاريعهم 
في خضمٌ التحدّيات التي طرحها بروز طيف واسع من التنظيمات الإسلامية 
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السياسيّة في فترة ما بعد نظام سوهارتو. فعلى الرغم من أن أكبر تنظيميّن 
إصلاحيّين» وهما نهضة العلماء والمحمدية اللذان AKS‏ فى أوائل القرن 
العشرين» LIS‏ قادرين فيما مضى على توجيه دفة النقاشات حول الشريعة 
بعيدًا عن الدعوات المنادية بإقامة دولة إسلاميّةء LEP‏ يواجهان ظروفا 
متغيرة في إندونيسيا المعاصرة. فهما يواجهان ظهور العديد من التنظيمات 
المعيارية الجديدة التى تمتد جذورها إلى حركات إسلامية عبر قومية» 
والتحماو قوة Las SU‏ على الشؤون العامّة» واحتدام التّنازع في صفوفهما 
ye‏ اغلاات asl tye‏ إلى فلك أن المجلس الوط الما 
إندونيسياء الذي pee‏ ليكون مؤسّسة ربط إسلاميّة تابعة ومطواعة في ظل 
نظام سوهارتو» برز كمنظمة «مجتمع مدني» مستقلة» كما تصف نفسهاء بينما 
ومع ذلك» وبالاستناد إلى بحثه المكثف حول هذه المواضيع» يجادل هيفنر 
Ob‏ صعود المنظمات الإسلاميّة السياسية وتزايد التقوى العامّة لم يود إلى 
دعم أكبر للأحزاب السياسيّة الإسلاميّة؛ وذلك OV‏ التصور الإندونيسى 
الشعبي حول الشريعة ظل مطبوعًا إلى te‏ كبير بالمصلحة التي تعكس روح 
مقاصد الشريعة. 


ويركز القسم الثاني من هذا الكتاب على الشريعة في علاقتها JUL‏ 
والمجتمع. ففي الفصل الخامس» يصف جيمس فرانكل ثلاثة عشر قرنًا ay‏ 
من تاريخ المسلمين في الصين» وطرق تحوّل مقاربات المسلمين الصينيّين 
للشريعة من قانون يحكم كل جوانب الحياة» إلى تركيز ضيّق على القانون 
الطقوسى الجمعى والممارسات الدينية الفرديّة. وقد تقلبت BAJI‏ بين الدول 
الضيئة debe! SEB,‏ على مدان عذا التازيخ الظويل» مع Goa‏ الدفمع 
نحو المزيد من الاستيعاب والسماح بمساحات متنوّعة للشريعة. ويشير 
فرانكل إلى أن الضغوط الهادفة إلى استيعاب السّكان المسلمين دفعت مفاهيم 
الشريعة إلى الاحتكاك بأفكار كونفشيوسيّة وكونفوشيوسيّة ‏ مُحدثة» حول 
الطقوس والتراتب الاجتماعي والوئام والعدالة وتهذيب الذات» وهو ما 
ar fool‏ على المعرفة والممارسة الإسلاميّة. كما لعبت Dg‏ الصينيّة دور 
الوسيط في النزاعات المذهبيّة بين المسلمين الصينيّين من مختلف التوجهات 
الدينيّة» مثل علماء هان OLS‏ المتأثرين بشدّة بالكونفشيوسيّة» والطريقة 
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الصوفيّة القلندريّة. وعلاوة على ذلك» يصف فرانكل أشكال الإسلام 
السياسى التى انخرط من خلالها المسلمون المتصيّنون» الجامعون فى Ol‏ 
ge ly‏ هرات Cane‏ ومسلمة» Gb‏ والضراعة مع الدول الصيجة. 
فقد انحازوا أحيانًا إلى جماعاتهم غير المسلمة ضمن الصراع من أجل تغيير 
النظام الصيني من داخله. كما أعلن في أحيان أخرى» الكثير من المسلمين 
الناطقين بالتركية في منطقة شينجيانغ› على غرار الأويغورء عن معارضتهم 
الصريحة للهيمنة الصينيّة» التي بقيت ترى فيهم خطرًا إلى اليوم. كما اهتم 
فرانكل Lal‏ بالكيفيّة التي واجه بها المسلمون الصينيّون العديد من مشاريع 
الدولةء بما فى ذلك الحداثة العلمانيّة» منذ أوائل القرن العشرين. وفى حين 
أت فترة ما بعد الإصلاح خلال عقد الثمانيئيات إلى ضمانات ديئيّة أكبر 
فيما Gla‏ بالصلاة والحج» ظلّت ممارسات الصوم الإسلاميّة معظلة؛ OY‏ 
الدولة العلمانية لا تعتبرها جزءًا من الدين «الطبيعي» (أي السوي» المقبول). 


08 


الشريعة في ماليزيا تشمل أحزابًا سياسيّة» ومنظمات غير حكوميّة» والحكومة 
ذات الغالبيّة الإسلاميّة» التي سهّلت إضفاء الطابع المؤسّسي على (مأسسة) 
قوانين الأسرة المستمدّة من الشريعة وحدّت من القوانين الجناتيّة (الحدود). 
وفي حين تدعم غالبية هذه المشاريع تطبيق الشريعة على هيئة قانون وضعى » 
تقترح ea‏ المشاريع | A> We‏ مثل المشروع الخاص بالمنظمة النسوية 
الإسلاميّة المسمّاة أخوات الإسلام» أو مشروع زعيم المعارضة الكاريزمي 
أنور إبراهيم» توجهًا أشد إيغالا في «العلمانيّة الدينيّة» يرونه أكثر توافقًا مع 
le Y‏ الشاملة للشريغة» وينظر psi‏ فى حنثين اجتماعين bp lew‏ 
مثيرين للنزاع يُظهران أنماط التفاعل بين مشاريع الشريعة تلك ومشاريع 
الحقوق العلمانية الليبرالية. فعلى الرغم مما يبدو من ترابط قوي بين مشاريع 
الشريعة وحملات إصلاح العلاقات بين الجنسينء فإن هذا الترابط يظل 
ضعيفا فيما يتعلق بإصلاح التراتبيات بين ألا ديات وبين الا فراف. 


الفصل السابع» تركز لوا sail‏ عقن الساءع الماليزيّات: le gall‏ على راس 
مجالس الشريعة وهيئات الأوراق الماليّة البنكيّة» واللواتى يضعن تفسيرات 
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تحدّد مدى توافق منتجات سوق التمويل الإسلامي مع الشريعة. وقد أخبرنها 
Sb‏ قراراتهنَ حول توافق «عمليّات البيع وإعادة الشراء المرتبطة بالصفقات» 
مع الشريعة» تستند إلى آراء أقليّة في المذاهب الفقهيّة تخالف ما يقول به 
المذهب: cable‏ المهيمن ثاريشيا فى ماليزيا. gle Site ay‏ ما يسميه 
إبراهيم ا ال اغا )2015 (Ibrahim‏ . فعلى غرار علماء مجمع الفقه 
الإسلامي العالمي» تشعر هؤلاء النسوة الخبيرات في الشريعة بالقلق إزاء 
درجة (عدم اليقين» (الغرر). وهي Te‏ ينبغي تفاديها a‏ المعاملات المالية 
بحسب العلماء القدامى . وميدئيًا؛ رر ge‏ النسوة والبتك الوطتى أن 
مستوى GAN‏ مقبولٌ على أساس aid)‏ الفقهيّة Ga‏ والمصلحة» ly‏ 
تشمل «الحاجة إلى التنافس مع البنوك الأخرى». وتذهب لورا إلدر إلى أبعد 
من ذلك» لتبرز كيف تُدرج خبيرات الشريعة في ماليزيا US‏ نيوليبراليّة ضمن 
اجتهادهنّ في جواز المنتجات الماليّة الجديدة. ومع ذلك» تجادل إلدر OL‏ 
الخطابات التي تعتبر النساء «عاملات دقيقات» وتحصر «عملهنٌ الأساسي) 
فى الأمومة» de‏ من سلطة خبرة النساء كمستشارات فى الشريعة» وأنها قد 
تد ن كات لعب عؤلاء السو Ciel‏ أكثر تويلا فى py gota‏ 
TLS Gl yw |‏ 


وفى الفصل الثامن» تدرس سارة الطنطاوي بعض الأبعاد الجندريّة فى 
ثورة الشريعة بشمال نيجيريا سنة 1444م والتي تم فيها تطبيق الشريعة 
الإسلاميّة بسرعةٍ استجابة للمطالب الشعبيّة. فإثر الحكم بالإعدام على أمينة 
لاوال» وهي امرأة من طبقة الفلاحين الدنياء من أجل ممارسة نشاط جنسي 
غير مشروع» وجهت مجموعة من القادة السياسيين الغربيين ومؤسسات 
ومنظمات حقوق الإنسان الدولئة انتقادات شديدة لقرار المحكمة الشرعية 
بخصوص هذه القضيّة وإلى الشريعة بشكل ple‏ ومع ذلك» تؤكد الطنطاوي 
of‏ الضقط الدولى لعب ذورًا bas‏ فى هذا القأنء aly‏ لا dogs‏ فى نيابة 
النظافد ليل على آله عاق ip‏ ا oe‏ أنينة digs‏ واا DES Gh‏ 
الرئيس هو تمل أصوات Lidl‏ السلمات المحليات Styl‏ يعارضن يعض 
عراتب الشريعة GGT‏ والسفادلة ران هلاه الأصوات عاد b‏ ند نين 
الدراسات العلميّة بهدف تفادي تعزيز الاستعمال الإمبريالي لصورة «المرأة 
المسلمة المضطهدة» كمبرّر للتدخلات العسكريّة. وبينما تثمّن الطنطاوي هذه 
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الخطابات العلميّة المناهضة للإمبرياليّة» ترى Ol‏ من واجب الباحثين إيجاد 

ية لتشمل كذتك المغارضة le Vib‏ الى كبديها الساء المسلمات: تجاذ 
الريك وقد أبروت» اععماكا عل PES) cg) aba)‏ كمال جريا 
OT‏ لد العديذ من النساء Ulead‏ مخاوف جتية حيال الطريقة الى ينم بها 
إعادة تطبيق الشريعة على خلفية منظورات الرجال المتزعمين للمشروع 
الإسلامي السياسي «الذكوري» المهيمن. وقد تحدّئت محاورًاتها الإناث عن 
تجارب السحاق والحرمان من بلوغ الذروة الجنسية المنتشر لدى النساءء 
بسبب نزوع الممارسات الجنسيّة إلى إشباع الرجال. كما ope‏ عن أفكار 
ومشاعر نقديّة تجاه التطبيق الجائر و«المتحيّر ذكوريًا» للشريعة» داعيات إلى 
التغيير الثقافي» والولوج إلى التعليم الغربي» وحماية الشابّات من مخاطر 
الحمل المبكر والولادة المبكرة. ظ 


وفي الفصل التاسع» تستكشف مريم زمان الجندر والشريعة في علاقتهما 
بحركة الهدى وحركة جماعة التبليغ الدعويّتين في باكستان. وعلى عكس 
التفرقة التي يقيمها العديد من دارسي الإسلام بين حركات الإسلام السياسي 
وحركات الدعوة» Ob‏ التصوّر الشعبي الشائع في المجتمع الباكستاني 
المعاصر يعتبر هذين الشكلين من الحركات الإسلاميّة متطابقين أو متشابهين 
إلى حد كبير. وكنتيجة للخلط بينها وبين حركات الإسلام السياسي التي تدعو 
الذولة إلى تطبيق «الشريعة» على هيئة قوانين ثابتة» فإن الحركات الدعويّة 
las‏ استخدام مصطلح «الشريعة»» وذلك بالرغم من أن أتباعها ينهلون 
كثيرًا من مصادر الشريعة الأساسية» ويسعون إلى تطبيق المبادئ والمقولاات 
الفقهيّة والمقاصد المستمذة من القرآن والحديث في حيواتهم اليوميّة. 
ويتفادى هذان التنظيمان النقاشات السياسيّة الصريحة في فضاءات حركتهما. 
Gass‏ حركة cig‏ التي أسستها امرأة تحترف مهنة حرّة وتحظى بتواصل 
قويّ مع نساء الطبقات الوسطى والعلياء بنفوذ يتجاوز حجمها المحدود. 
وهي تشجع النساء على الاعتماد على معارفهنَ المستمدة من دراسة النصوص 
المقدّسة Yu‏ من أقوال «العلماء» shell‏ في Gabi‏ بعالم السياسة. وعلاوة 
عليه» ونتيجة التغيّرات الشخصيّة التي تُحدثها النساء في Sele‏ اليومية ضمن 
هله الشركة فاد غاا ما مين هيا الينلظة اليد كنا آي 
ينتقدن كثيرًا على عملهن إلى جانب نساء غير إحيائياتٍ في مهن عالية 
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المستوى لمدة طويلة. وفى المجمل» يرى هؤلاء النسوة أن الأفكار السّائدة 
حول gall‏ الجندري تقوم على تفسيرات خاطئة للمصادر النصيّة. أما جماعة 
التبليغ» التي أسّسها رجل في مطلع القرن العشرين» فهي تعبّر عن احترام 
أكبر ل«العلماء»» لكنها تركّز على إرسال أشخاص عاديّين في بعثات تدعو 
المسلمين إلى تصحيح ممارستهم الدينيّة. فكلتا الحركتين تدعمان سلطة 
(العلماء» من خلال التأكيد على أعمال التقوع غير المثيرة للجدل وتهددان 
سلطتهم في الوقت نفسه من خلال الإصرار على اعتبار clus‏ اش كات 
أساسيّات» في العمل النشيط الهادف إلى القيام بالدعوة» مما يسهّل مشاركة 
النساء A‏ بعثات السفو والمدارس even)‏ و ذلك» تصر هذه الحركات 
SLY!‏ خارج الأطر المخصّصة حصرًا للتساء. ورغم ذلك» تلاحظ زمان أن 
التأويلات الدينيّة والأيديولوجيّات الجندريّة لكلتا الحركتين» تعتبر النساء 
مشاركات متساويات ونسمح لهن بلعب أدوار مهمة ف المجال العام وهذا 
على عكس حركات الإسلام السياسي التي تنظر إلى مشاركة المرأة باعتبارها 
«ضرورة غير مرغوبة» من أجل تحقيق غايتها السياسيّة المتمثلة فى ادعاء هذه 
الحالة. 


ويفحص القسم الأخير من هذا الكتاب موضوعَ الشريعة والتعدديّة 
الديئيّة» وهو موضوع آخر مهم يتداخل مع بعض فصول الأقسام السابقة. 
ففى الفصل العاشرء تركّز وجيهة مالك على اختلاف التأويلات بين الأغلبيّة 
الس Gee OY,‏ فى اقا gil‏ ير اسا لها هن cll‏ 
المذهب الفقهي الحنفي. ومع ذلك فهما تختلفان حول مسألة ختم النبوّة 
مع cell‏ محمّدء وهو الاعتقاد الذي أصبح حجر الزاوية في العقيدة خلال 
الحقبة الكلاسيكيّة. EVE‏ السنيّة الباكستانيّة تؤوّل عبارة (خاتم النبيين) 
الواردة في القرآن [الأحزاب: Ces‏ على أنها إشارة إلى cell‏ محمّد بمعنى أنه 
آخر أنبياء الله فيما يؤوّلها الكثير من أتباع الأحمديّة بمعنى أنه آخر كبار 
الأنبياء أو آخر حملة شريعة cdl‏ إذ يعتبرون ميرزا غلام أحمد És‏ تابعّاء 
ويرون Ol‏ الطعن في إيمان من أعلن إسلامه مخالف للأحاديث النبويّة. ومن 
جية ای مدير مالك إلى ' أن کی الأغليلة السثية قور فى gaily‏ 
الدولة» وذلك على الرغم من رؤية «مؤسّس» باكستان (محمد علي جناح) 
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لدولته كقوميّة علمانيّة متعدّدة الأديان. بما يفرض تضييقًا على الأفعال 
الخطابيّة والرمزيّة لأتباع الأحمديّة التي تعبّر عن هويّتهم كمسلمين. وتشير 
مقابلاتها البحثية مع أمريكيّين باكستانيّين من أتباع الأحمديّة إلى أنهم يُشْدّدون 
على هويتهم الإسلامية لإثبات صفة الإقصائيّة لمشروع الشريعة المهيمن في 
باكستان» وللتفاوض على موقعهم ضمن المجتمع الأمريكي المسلم الأوسع. 
وتروي سرديّاتهم «الاسترجاعيّة) ما يعانونه من اضطهاد مستمرٌ كأقليّة مسلمة 
على يد الأغلبيّة السنية التي تعتبرهم مارقين عن الإسلام» فيما تروي 
سرديّاتهم «المستقبلية» جهودهم الهادفة إلى الاندماج في المجتمع الأمريكي 
الذي يرون فيه «أرض إسلام». وتؤكد مالك على OF‏ تجارب أتباع الأحمديّة 
مع الإقصاء تكشف عن الآثار الهدّامة لكلتا الآلتين الدينيّة والعلمانيّة. 


في الفصل الحادي عشرء يقدم تشارلز ألرز Ús IAT (Charles Allers)‏ 
لبناء زعيم المعارضة الماليزية رؤية عن ماليزيا ليبرالية ديمقراطية وتعددية 
مستندًا على تأويلاته لكبريات مقاصد الشريعة. ويستقصي ألرز خلفيّة أنور من 
خلال تجاربه التعليمية المبكرة ضمن محيط اجتماعي rae‏ ودوره القيادي 
اللاحق فى النشاط الإسلامى خلال عقد السبعينيات» قبل انضمامه إلى 
منظمة اتساد العالايو القرمى قى العام ep GAY‏ دجا رة فى ل 
المراتب: ليصير تاتا لرئيس وزراء ماليزيا فی العام PAAY‏ ويرى الرز أن 
أنور طوّر مقاربته الجامعة والتعدديّة» مستحضرًا لأوّل مرّة مفهوم مقاصد 
cde itl‏ خلال Crore) ala‏ تاتب وكيس الورراء أواسط Jae‏ السعينيات. 
وإثر al Gl‏ واعتقاله بتهمة الاحتيال وممارسة اللواط. أقيل أنور من منصبه 
في عام 149١مء»‏ ليحاكم ويسجن لمدة ست سنوات» مواجها بعد إطلاق 
سراحه اتهامات جديدة بممارسة اللواط أواخر الألفينيات» ليعود من ثمّة إلى 
السجن فى عام 0١١5م‏ بعد ثبوت التهم عليه. وعلى امتداد هذه الفترة 
الزمنيّة» واصل أنور صياغة إيديولوجيّته الكونيّة والتعدديّة معلا توافق الإسلام 
مع الديمقراطيّة . 

(David J. Banks) وفي الفصل الثاني عشر» يقدّم ديفيد بانكس‎ cll 
عاصمة ولاية‎ JLLS الإثنوجرافي المعمّق في مدينة كوتا‎ ee قبساتٍ من‎ 
إلى انيم الكل‎ Gat) مفضلة‎ Ca ty Cole! باع فیط متا‎ 
الذي عظّل دهرًا من الزمان النقاش حول اكتساب المجموعات غير المالاويّة‎ 
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God‏ المساواة في المواطنة» والحال OF‏ هذه المجموعات تمثل الأغلبية في 
ولاية صباح على عكس باقى شبه جزيرة المالااوي. els Jab‏ داتوك مصطفى 
هارون». الحاكم الشاي ورئيس وزراء ولاية صباح إلى حدود العام ce V Av‏ 
بالتضييق على الحملاات التبشيرية المسيحية» ونظم حملات اعتناق واسعة 
للإسلام. وقاد في ذلك مشروعًا يهدف إلى توحيد ولاية صباح في إطار هوية 
مالاوية جديدة is‏ على الإسلام واستخدام dz)‏ المالايو الوطنية . وبعد هذه 
المناقشة التاريخيّة» ينتقل بانكس إلى بحثه الإثنوجرافى الذي أجراه فى عدد 
من المساجد التى تحدث فيها محاوروه عن الشعور الجامع الذي تنتجه وتعبّر 
عله ممارسات الإنشاد الإسلامي ال بالعديد من ممارسات الشعوب 
الأصلية ما قبل الإسلام. كما pla‏ وصفا Gio‏ للعبادة الشافعيّة المحليّة في 
مساجد كوتا كينابالو» منوهًا إلى انبثاق أفكار ومشاعر جديدة من صلب هذه 
الممارسات. ومن ذلك ما أفاد به رواد المساجد المحليّون بانكس من ol‏ 
تنامي اعتناق الصينيّين والهنود والشعوب الأصلية غير المالاويّة للإسلام» 
يشيع ار المودة وحب الخير بين الاس وتنبع هذه العقفيات 


وبأيّة حال» يرى بانكس أن الإسلام الذي يُمارس في صباح» يُمكن 
مقارنته بادين الحد الأدنى» كما يصوّره الأدب الروسي ما بعد الحداثي. 
فمسلمو كوتا SLES‏ يؤكدون على ممارسة الإسلام بغاية إشباع احتياجاتهم 
الروحيّة التي تجعلهم أقرب إلى الله بعيدًا عن Gl‏ أجندات سياسيّة. وهم 
يتحاشون المنابر التي تنتشر فيها الخطب التي تتحكم فيها الحكومة» ويبحثون 
عن خبرات ومعارف دينيّة شخصيّة: ويمارسون أنشطة خيريّة كجزء من 
جهادهم في حدود البدائل التي تسمح بها الشريعة. وعلاوة على ذلك» يربط 
بانكس بين هذه الممارسات المتجسّدة وأفكار مبحوثيه حول الجهاد KIL‏ 
ومشاعرهم عن الواجب والمحبّة تجاه المجموعات غير الملاويّة» وبين 
المفاهيم الناشئة حول الاندماج الوطني . 

نأمل أن تلقي هذه الفصول» التي تتناول تمفصل الشريعة مع أشكال 
dices‏ من المعرفة Call‏ والممارسات والحرلات Dele VI‏ السياسية؛ 


۸ 


بعض الأضواء الجديدة على أبعاد الدّين في عالمنا المعاصر. وبشكل ple‏ 
op‏ هذا الكتاب يُرشدنا إلى إنتاج أنثروبولوجيا جديدة للإسلام تتجاوز الثنائية 
الزائفة: التقليد الخطابي/ الأطر التأويليّة» وتتفادى خطر الوقوع في شرك 
العراقد المهمل للثقاقة» وتبعكر طرقًا deel‏ لمؤاصلة التحليل العقاقى» مما 
يلقي الضوء على rade!‏ بين المقاهيج المركبة والأشكال lied degra)‏ 
اللا Satis‏ 
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القسم الأول 


لشريعة والتقليد الخطا 
بي 


or 


الفصل (لثانى 
الفتوى» والخطابية»ء وإنتاج الشريعة 
عمر أواس 


مقدمة 

يدرس هذا البحث إنتاج الشريعة في الفترة ما بعد الاستعماريّة 
وتحديدّاء يُحلل الفتاوى المعاصرة بوصفها مؤشرات على التغيّرات الطارئة 
على القانون الإسلامى (الشريعة). من الناحية التاريخيّة» تطوّرت الجوانب 
الأساسية للفقه الإسلاميّ من مادة الفتاوى. ففي المراحل المبكرة من التاريخ 
الإسلاميّ لم تكن هناك تقنينات مدونة لإرشاد tll‏ في شؤونهم الدينيّة 
والاجتماعيّة» وتمتّلت طريقتهم في الاسترشاد حول ممارستهم الدينيّة في 
طرح مشاغلهم على الفقهاء الأوائل في شكل أسئلة دينيّة - قانونيّة يجاب 
عليها فى شكل فتاوى. ومن هذه الكتلة الحرجة من cc glial‏ بدأ تصنيف 
المراجع الفقهية الإسلاميّة وظهرت مدوّنة شاملة للقانون الإسلامئّ. 

ومن هذا النشاط التشريعي نشا تقليد شرعي cee)‏ أعطى USS‏ محددًا 
للشريحة. وستتاقشى هنا .نشأة هذا التقليد الشرعى الاسام الحم فى القرن 
اال المج العام السيلادئ) وصولا إلى eel Ott‏ اليتجرى 
(الحادي عشر الميلاديّ)» وإلى أيّ درجة صار هذا التقليد محددًا للشريعة 
حتى الفترة الاستعماريّة. وسنصف طبيعة العلاقة بين الماضى والتقليد 
الشفرعى ce Me‏ من غلال النظر فى الأفكار والموسسات ال جتنت 
ا tiger‏ الأفكار امات Sole.‏ مباشرة ve slags‏ 
الفقهاء السابقين الذين شكّلت أقوالّهم الفقهية محتوى المذاهب الفقهيّة التي 
تطوّرت في القرون اللاحقة. 


ويوفر هذا الأساس التاريخيٌ أرضية ملائمة لإجراء تقييم تاريخي تعاقبي 
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للتحدّلات التى عرفتها تقاليد de‏ نتيجة اصطدامها بالاستعمار. 
eps slag‏ ف ال الا من هذا qt oe)‏ ها ر مار الها 
رطرفة مرير القعرى جرا cal‏ الاسعمار فى العالم e‏ وبالتحلاية 
لقد انتقدت الممارسات المعمول بها فى الشريعة الإسلامية ومذاهبها الراسخة 
من خلال عدسة الأفكار الغربيّة الحديعةء وكذلك IGN‏ الإسلاميّة التي 
ate‏ ت كييك | عمد مع طرائق التفكير «الحديثة). وهو ما أنتج کات 
إسلاميّةٌ حديثة سعت إلى إصلاح الشريعة وإعادة تعريف علاقتها بالدولة 
والمجتمع . 

وعلى copes any‏ سرف تدرس القفاوى المعاضرة SI‏ أصدرها 
مجمع الفقه الإسلاميّ pend delle yay cal‏ علا من حا اجا 
العالم الإسلامي. وتتناول تلك الفتاوى مسائل اجتماعيّة برزت بسبب 
اصطدام الشريعة مع «الحداثة»)» وتشمل مسائل من قبيل الخلايا الجذعية 
والبنوك الحديثة والاستثمار فى سوق الأوراق الماليّة. ويمكننا من خلال هذه 
الفتاوى رسم خريطة إعادة إنتاج الشريعة في الحقبة ما بعد الاستعمارية» وفي 
الوقت ead‏ قياس مدن اسعجابة المسلفيق اتخات المعاصرة فى ope‏ 
اتقائيد ZAG tg)‏ ۰ 


الشريعة والتقليد القانوني الإسلاميٰ 

kes ee‏ النافى ااه ج CAL‏ عن تشكل القريمة ...وقد 
رأت الأجبال اللاحقة of‏ هله التجارب ELS‏ تتميع بهالة من السلطة: 
وهي التي صاغت ممارساتهم المعاصرة على نحو معياري. وبهذا» يمكن 
النظر إلى الشريعة كتقليد قانونئ. لكن ما هو التقليد وما الذي يجعل 
الشريعة تقليدا قانوتيًا؟ والسؤال الأكقر Deol‏ هو إلى isl‏ نوع من العقاليد 
القانونيّة ينتمي التقليد القانوني (الفقهي) الإسلامي؟ ليس التقليد مجرّد JE‏ 
لأفكار من الماضي» وإنما الإيمان بقيمتها الراهنة كذلك )62 ,1934 (Radin‏ 
وبهذا المعنى» ply‏ التقليد عن العُرف بتضمّنه إدراكًا واختيارًا واعيين على 
gee‏ :ا 


يحدد مارتن كريغيار (Martin Krygier)‏ ثلاث خاصيات جوهرية oy‏ 
تقليد. NGI‏ قدمه: اعتقاد المنخرطين فى التقليد آنه يعود إلى فترةٍ ما من 


كه 


الماضي . OU‏ حضوره الحُحجئ والموثوق: رغم نشأته في الماضيء JOP‏ 
أهمية في حياة المنخرطين فيه في الحاضر وفي أنشطتهم . ثالثا: انتقاله : 
ليست التقاليد مجرّد إسقاطات متقظعة للماضى على الحاضر؛ بل Aa‏ تواصل 
فى انتقالها من جيل ee) ei‏ سواء كان للك عن قصل أو عفوًا Krygier)‏ 
«SU, . (1986, 240‏ فإن أحد الاستنتاجات الضروريّة من هذه الخاصيّة 
الثالثة هو أن التقاليد تتصف بشكل أساسيم انها اجتماعية ),1986 Krygier‏ 
0 لأنّها WF‏ وتستمرٌ في الوجود من خلال تفاعلات الجماعات. 


الفقهى الإسلامئ يظهر أنه يمكن اعتباره تقليدًا على النحو الذي si>‏ 
ohne‏ ارا ها ج مر عله اللخطانات والدوارسات كن الا بدا 
من وجود أسسها المعياريّة فى المصادر النصيّة القديمة» مثل القرآن 
والحديث» Yas‏ إلى صياغة الشريعة وتشكيلها على dy‏ فقهاء قلماء معترف 
w‏ وم ره هذه الخطابات casi‏ ل 
والثالث وممارساتهم ومبادئهم الفقهيّة. أخيرًاء كانت آراء المرجعيات الفقهية 
القديمة مرو وتتقل al patel‏ إلى لا جال See SU‏ ا فاا كما SiS‏ 
الحال oe as of‏ في القرن ad‏ أو GLS‏ كما كان الحال في الغالب 


. لك الأهم هو: إذا كانت الشريعة تمل تقليذا GE SG‏ نوغ من 
التقاليد هي؟ في مقال مؤثر كتبه قبل حوالي BM‏ عقود» صرّح طلال أسد 
ob‏ يجب النظر إلى الإسلام» بمعنى واسع؛ كتقليد خطابيّ )14 ,1986 (Asad‏ . 
وقد قدم Jal‏ تغريفًا مخصوصًا للتقليد باعتباره اا مد «خطابات تسعى 
لإرشاد الممارسين إلى الطريقة القويمة لأداء ممارسة ما وإلى معرفة المقصد 
منهاء ممارسة لها تاريخ › تحديدًا لكونها غارس راسخة ومكرسة) Asad)‏ 
14 ,1986). ومن هناء OL‏ الشيء الفريد في فهم أسد للتقليد هو مركزته 
للخطاب كمبدأ وسيط بين الماضي والحاضر. فهو يرى OF‏ التقاليد تتكوّن من 
خطابات تربط > بع السام الله ع esas‏ تعاليم بيداغوجيّة 
تقل باستمرار 8 المقصد من ممارسات معيّنة والطريقة الصحيحة لأدائها 


e 


0 


n 


oy 


(Asad 1986, 14-15)‏ 
فالإسلام عند أسد هو تقليدٌ خطابئ تحديدًا GY‏ مرتبط بنصوص تأسيسيّة 
معيّنة : القران والحديث )14 ,1986 4534). وسنسعى إلى توظيف مفهوم التقليد 
الخطابيٌ هذا في وصف التقليد القانونئ Ce Me E‏ إذا أمكن وصف مشروع 
الإسلام ككل SL‏ تقليد خطابي» فإنّه يُمكن حينها وصف تقليده القانونئ» 
والذي هو أحد فروعه» بأنه تقليد قانونئ Calas e‏ ويعود ذلك إلى أن القرآن 
والحديف هما تقطن انطلاق التقليد الذي الاسلامع بقدر ها هما أسامًا 

l l . تقليده القانوني‎ 

وبالإضافة إلى نضّه على أحكام GIS cde‏ القران SP gel Goad‏ 
للقانون الإسلامي» حيث by‏ القواعد الأخلاقيّة/ القانونيّة التي استُخلصت 
منها مبادئ هذا القانون (مثل› الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر). كما 
أسّس Lat‏ وعلى نحو خطابي» Ley‏ أخلاقيًا (التقوى) ليكون حافرًا نفسيًا 
we‏ اعد aE)‏ 2 اعا ك .وقد gosh Dele SOW aw‏ 
الأخلاقي» والقواعد الأخلاقيّة ‏ القانونيّة؛ حاسمتيْن في تشكيل هذا النظام 
القانونيّ» إذ كانا iw‏ الداع العقلي والاجتماعي jee‏ ننية الأوامر 
al gly‏ الى يتطلبها القاتوث لكى يعمل بقاعلية: كما LIS‏ آيضًا غتصرين 
أساسين فى علق الخ Ci gla‏ المسلمة: 


وعلاوة على ob «ts‏ الأسلوب الحواري للخطاب القراني هو الذي 
is ope‏ الميكانيزمات القانونية الراسخة fro)‏ الفتوى) التي أمكن 
بواسطتها نقل الكثير من تلك القواعد الأخلاقيّة ‏ القانونيّة. فالخطاب Aa‏ 
عن عل و دكن تلاك مارت E E‏ السو 
لنشر الشريعة وتوسيع المدى الذي تصل إليه المعايير القرانيّة . وبالإضافة إلى 
ذلكء Sb‏ المقاربة STA‏ الحوارية» dele‏ فما يتعلق بالاستقتاء (انظر على 
سبيل المثال SLY!‏ العالية: YIA CVV AAA copa‏ مل ٣٣۲‏ 
41١۷ cell‏ 411/5 الماتدةء 44 PO JEY‏ قد سهّلت تطبيق aelh‏ 


)1( للاطلاع على تأويل حول مفهوم التقليد عند طلال أسدء راجع أيضًا : 
Mahmood 2005, pp 114-115.‏ 


- JG WHT FAN ye fey [البقرة: ۱۸۹]؛‎ aT عَنٍ‎ HES : الآيات المقصودة هي‎ )#( 
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الأخلاقيّة ‏ القانونيّة» حيث كان مطبّقو الأحكام القرآنيّة مشاركين CSUR‏ 
بطريقة أو بأخرى. في pS‏ تلك القواعد. - وفي الوقت نفسهء قد مكن 
a‏ في وضع تلك القواعد (على مدى ps)‏ من (le YY‏ من تغيير 
الأفراد والمجتمع. ومن = تعزيز تطوّر الذوات القانونية المسلمة والمجتمع 
القانوني المسلم . 

ولعبت الممارسة النبويّة (أي (EOI‏ دورًا داعمًا في عمليّة تشكيل هذا 
التقليد القانوني الخطابي. فقد كان النبي محمد هو السلطة القانونية التي 
eer‏ القانونية القرآنية على المجتمع المسلم الوليدء وأصبحت سئته 
الإطار العملي لفهم تلك القواعد وتطبيقها. وعلاوة على ذلك مهدت JS‏ 
من طريقة التعليل الفقهي والأدوات التأويلية التي استعملها لتوسيع نطاق هذه 
المعايير القرآنيّة الطريق للأجيال اللاحقة لفهم كيفيّة استنباط الأحكام الشرعية 
من المعايير STA‏ ومن سنته. ولاحقّاء غدت الستة النبويّة متجسّدة خطابيًا 
فى ا وات مدان Oi‏ نمدا Ee‏ نكي نجه القواعد 
والأحكام الفقهية في التقليد القانوني الإسلامي كما Spel ple Gai‏ الفقه. 

إن GLA‏ التقليد الخطابئ القانوني الإسلامئ Od)‏ هو السّلطة النصيّة 
التي مارسها القرآن والحديث بوصفهما الخطابين المركزيين المحددَيْن لهذا 
التقليد. وفي الوقت cand‏ يعود وصف التقليد القانونئ الإسلاميّ بأنه تقليد 
خطابئ إلى هذه السلطة النصيّة Ol AU‏ والحديث» بما أنهما كانا النقطتين 
Mee cet a‏ عل أي أقزال او ê‏ موي UU‏ 
الخطابيّ الإسلاميّ هو في العموم» كما تشير صبا محمود: «ضربٌ من 
الارتباط الخطابئ مع jall‏ المقدس» )115 ,2005 (Mahmood‏ وتقليده القانونيّ 
هو المثال النموذجي لهذا الضرب من الارتباط الخطابيّ. 


لكن إذا كان هذان النصّان التأسيسيّان يقعان في قلب تقليد الإسلام 
gles‏ بصفة Ge‏ والتقليد القانوني الخطابئ الإسلامئ بصفة aoe‏ إلا 
= فة [البقرة: EES [YY‏ ري g Rahs PN‏ [البقرة: 14 CLV‏ ي SES‏ عن Co‏ 
[البقرة: ١۲۲]؛‏ ونولك عن الْمَحِيض» [البقرة : [YY‏ ؛ SHES‏ فى LM‏ ل لَه يڪم ذ نيهن 


[النساء: Bi 33555 > [AYY‏ فل َه ميم في الك [النساء: EVI‏ نونك ga SA tu‏ 
[المائدة : ٤]؛ Keay‏ عن COGN‏ [الأنفال : .]١‏ (المترجم). 


04 


a core iida‏ يجب 3 طللال T‏ اسك التقليد الخطاء 
5 فهم > عي بي 
الإسلاميٌ بصفته اامجموعة خطابات منطوّرة (tees‏ ومتحسدة في ممارسات 
المحتمعات الإسلاميّة ومؤسّساتها) )662 ,2007 «(Anjum‏ ومن الناحية 
التاريخيّة» تطوّرت خطابات قانونيّة متمايزة مبنيّة على هذين النصَيْن المقدسين 
لتنتج as‏ تقليدًا ‘Dika ple‏ وحتى د نستخدم عبارات eo‏ أنجم في و صف 
التقليد class!‏ الإسلاميّ» نقول إن هذا التقليد القانوني ce yl‏ هو الآخر 
يتميز بعقلانيته الخاصة ة وأساليبه الاستدلالية») ما د يعن أن اعتباراته النظريّة 
مقدماته المنطقية تنبعث امن محتوى الخطابات التأسيسّة وشكلها (محتوى 
‘Sah‏ المقدس وسياقه» وتجربة الإسلام التاريخيّة فى سنوات تكوّنه. إلخ») 
(Anjum 2007, 662)‏ . 


ka 


وغاية TAMA‏ ع ج ice pera) hash‏ في ٠ ere‏ فهي تميل 
ا انك a d‏ للقرآن اة Las yi g A‏ 
او ساس الجوهري والمعياري للقانون» في نهاية المطاف؛ نمو و خطابات 
reo Fa‏ کک ا 
طا a ch Rect waa‏ 


رفك gb‏ هذه الخطاباث الفقيية الا Sho‏ أدوات عقلية وطسيرية (مكل 
القياس› cole Yl‏ واكواك gl‏ اخرى att‏ على اللغة) لتوضيح 
مقصد قواعد Gel‏ المقدّس وتوسيع مداها إلى نطاقات قانونية جديدة. ومن 
ala‏ الشطابات الفقهية: نكا علم أصول الفقه الذي سيصبح حجر زاوية 
التقليد الفقهي الإسلامي. وعلاوة على ذلك» ولدت من رحم الاراء 
والمناهج الفقهية لتلك الطبقة من DLS‏ المختصّين في الفقه مؤسسة المذاهب 
الققهية. [Roy‏ كل من أضول الفقه والمذاهب الفقهبة تقليدًا فاتويًا فريثا 


(Y)‏ ويمكن سحب هذا الكلام على أي تقليد فرعيّ يقع ضمن | لتقليد الخطابى الإسلامي 
الأوسع. لا التقليد الفقهي (القانوني) فحسب. 


كان LOL‏ إلى حد ما بالتقليك القانوئع Oe‏ الذى تطوّر» فى أغلب 
القلة + ية ارب اناري المحصرصة الى مرت بها cipal‏ 
المسلمة. ES‏ الأهم هو Ol‏ تلف التشكيلات الغطابة والممارسات الناتجة 
pe‏ هارت القالت الشحته الذي مكل فيه كل الطاب AUS‏ 
(الفقهي) الإسلامئ المستقبلي dole‏ وتقليد الإفتاء خاصة. 


وتؤكد صبا محمود على فكرة oes‏ أسد التي تعتبر الإسلام تقليدًا 
خطابيًا ؛ OV‏ «ممارساته البيداغوجيّة تعبر عن علاقة مفاهيمية مع الماضي› 
من خلال BLL‏ بمجموعةٍ من النصوص المؤسّسّة (القرآن والحديث)ء 
والشروحات عليهاء وسنة a‏ الصالح المقتدى Mahmood 2005,( lt‏ 
5). وعلاوة على ذلك» : تؤؤّل صبا محمود مفهوم م التقليد الخطابي 
الإسلاميٌ see‏ اسك باعتباره صيغة مخصوصة من مفهوم التشكل الخطابي 
عند ميشيل فوكو حيث يمثّل «التفكير في الماضي ta Epi‏ لفهم 
الحاضر والمستقبل وإعادة تشكيلهما. فالممارسات الخطابية الإسلامية. . 
تربط الممارسين على امتداد الماضي والحاضر وال ین من خلال تدريمس 
أشكال معرفة وفضائل عمليّة وعلمية ومتحسدة تع تُعتبر مركزيّة ضمن التقليد» 
(Mahmood 2005, 115)‏ . 


ee‏ مفهوم م التقليد هذا Si‏ وصف للتقليد القانونيّ الإسلامي. 
فالتقليد القانوني الالام هر تشكل GY Solas‏ مقولدٌ من سلسلة من 
الخطابات والممارسات الخطابية الماضية التي كانت مرتبطة دائما بوقائع 
فعليّة. فقد شرّع القرآن والحديث مبادئ وممارسات فقهيّة (مثل الإفتاء في 
الحوار القرانئ» واستخدام الرسول للقياس» إضافة إلى قواعد فقهية جوهرية 
صيغت منها أصول الفقه)» وظفها GAY‏ الفقهاءٌ لإضفاء المشروعية على 
آرائهم وممارساتهم الفقهيّة. 

وأعطت كلك الشطابات التأسيسية دذقعة galadi Cll‏ والممارسات 
الفقهية التي فصّلها ووسّعها الفقهاء الذين وضعوا GUS‏ من القواعد (أي: 
تعليلات فقهيّة وأدوات تأويليّة مثل علم أصول الفقه) التي من شأنها أن 


(۳) حول هذه النقطة. راجع : 
Hallaq 2004, pp 164-165.‏ 
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لممارسات الجماعة السلمة أن le aed‏ عليها . 

ولقد قامت تلك الخطابات والممارسات الخطابية aa:‏ للجيل المبكر 
nope? 5 ee‏ السّلطة 507 لهولاء الفقهاء المبكرين الذين 
ال ae Fee eae‏ 
i le‏ المراجع i soit‏ السالفة ee‏ الفقهية ulead!‏ ومن PA‏ 
غدت سلطة an‏ الخطابات المقهية السالفة والشخصيات المرتبطة bly‏ 
الشرط التأسيسيّ لفهم الشريعة الإسلاميّة وكيفيّة تشكيلها في الحاضر 
والمستقبل . 


الاستعمار وتغير مكانة الشريعة 2 المحتمعات المسلمة 

منذ بداية تشكله» ظل التقليد الخطابي القانونيّ الإسلاميّ النموذجَ 
(الباراديم) المهيمن لإنتاج الشريعة لنحو ألف cole‏ وكان تطوّره تدريجيًا 
وعضويًا. لكن الأمر بدأ في التغيّر منذ نهاية القرن الثامن عشر؛ أي: منذ 
ge‏ ا و ا ر ی و IIS‏ و 
التفكير في العالم. ولعل al‏ ما في ذلك» هو Ol‏ صعود القوّة الأوروبيّة جاء 
بنظام عالميَ جديد غير جميع الديناميات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية 
في العالم. وفي ظل هذه الظروف» عرف التقليدٌ القانوني الإسلاميّ dod‏ 
متزايدًا من قبل الأفكار والمؤسّسات الأوروبيّة التي كانت هيمنتها على العالم 
تفاقم Jay‏ 

ولتوضيح كيفيّة تحدّي الاستعمار الأوروبي السلطة العليا للشريعة 
الإسلاميّة ومؤسساتها وسيادتهما في المجتمع المسلم خلال الحقبة 
الاستعمارية» سوف نناقش باقتضاب le‏ لين دالتين : الهند البريطانية والجزائر 
الفرنسيّة. ففي الحالة (DM‏ > لم يفرض البريطانيون القانون البريطانيَ مباشرة 
على الهنود؛ بل فضلوا نظامًا iit‏ ملد الطبقات بواسطته فُرضت البنية 
القانونية البريطانيّة على القوانين الهنديّة المحليّة الهندوسيّة والإسلاميّة على 


VY 


حد cel gw‏ حيث كان بإمكان القضاة البريطانيين الفصل فى القضايا المدنية 
وفقًا للقانونين الإسلامى والهندوسئ )372 ,2009 ir . (Hallaq‏ استوجب ذلك 
ee‏ الففيية E ed E A‏ 
البريطانيين من الوصول إلى التشريعات الإسلاميّة» ومن Ab‏ يستغنوا عن 
القضاة المسلمين الذين لم يثقوا بهم للفصل في النزاعات القانونيّة بين 
السكان المسلمين. وقد قاد ذلك إلى ترجمة كتاب «الهداية في شرح بداية 
المبتدي». وهو Lots‏ فقهيّة حنفيّة» إلى الإنكليزيّة )374 ,2009 (Hallaq‏ . 


وكما ISH‏ حلاق» فقد أدّت ترجمة «الهداية» إلى تقنينه (تكويده)» وهو 
ما عظل وظيفته السابقة؛ OY‏ ذلك de‏ من السلطة التقديريّة للقاضي واستبدل 
«بنظام تقنيات التأويل المحلىئ تقنيات القانون الإنكليزيٌ) )-375 ,2009 Hallaq‏ 
6. وبالإضافة إلى ذلك قطعت ترجمة/ تقنين «الهداية» صله العضويّة 
بالتقليد الارن atl‏ الرين عن طرين إقصاء اعغارات GSS‏ الي 
eels‏ اساسا 3 عمل الع يفت ie.‏ على مستوى التطبيق ),2009 Hallaq‏ 
16 وقد Per ey eee aa‏ 
الوتد» إلى إداعة الف الرمزي العمارس على تطبيق الشريعة الإسلامية في 
الهند. 


Lil‏ فى حالة الجزائر الفرنسيّة» فقد قلّص الفرنسيّون بشكل متزايد دور 
الشريعة في المجتمع الإسلامي الجزائريّ من خلال تقليص أنواع القضايا 
الشرعيّة. Le‏ فَقَدَ القضاةٌ حقّهم في التعامل مع القضايا المتعلّقة بملكيّة 
الأراضي في عام ١۱۸۸م‏ وصار الفصل في القضايا الجنائيّة مقتصرًا على 
المحاكم الفرنسية التي كان قضاتها من المستوطنين الفرنسيين ),2005 Vikor‏ 
5.. فقد كانت توجد في الأصل ٠٠١‏ محكمة شرعيّة في الجزائر» لكن مع 
اعتماد سياسات جديدة عمقت خضوع الجزائريين للهيمنة الفرنسية» انخفض 
إقامة القبائل البربريّة (القبايل)» ألغيت تلك المحاكم US‏ في عام ٤۸۷٠م‏ 
بذريعة أن البربر لم يكونوا مسلمين بما يكفي ويجب عليهم الاحتكام إلى 


القوانين العرفية )245 ,2005 (Vikor‏ . 
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وباستمرار الاستعمار الأوروبن حتى فترة متقدّمة من القرن العشرين»؛ 
نمت حركات اجتماعية a oe‏ مكف إلى إنهاء الاستعمار في العالم 
الإسلامى ومعالجة مواطن ضعف هذا الأخير التي أعتبرت أحد العوامل التي 
eal‏ إلى استعبار geld! olf‏ وبالسبة إلى Gaal‏ العلماية محا 
التشكّل والمُتعلّمة على الطراز الأوروبئ» فقد Gib Gis‏ الحريّة والتقدّم في 
تكثيف جهود التحديث التى بدأت فى بعض المناطق الإسلاميّة خلال القرن 
السابق. وقد كان التحديث بالنسبة إلى تلك المجموعة يعني في بعض 
الأحيان التغريب؛ OY‏ محاكاة القيم والأعراف الغربيّة كان Te‏ طرق 
Cosel‏ وأسرعها.. وقد كاتنت القوميّة من بين تلك ON fell)‏ كل مجع 
غربيٌ كان يقوم على «شعور عميق (Hodgson 1974, 7.3, 246) (YL‏ فبالنسبة 
إلى النخب. الاستعماريّة العلمانيّة المسلمةء أن تكون Age‏ يعنى: أن 
تتخيّل مجتمعاتها كأمم. وهذا ما أدى إلى نشأة القومية الإثنية. وف سيل 
المثال» فقد بذآت هذه التخة الغربيّة المتعلمة فى co all‏ يحلول pel)‏ 
epeal‏ التاسع عشر» Jay‏ مرة في الإمبراطورية ARN‏ متعدّدة الأعراق 
والديانات» تتحدّث عن وطن عربي» بينما بدأ نظراؤهم الأتراك في التوكيد 
على الطبيعة التركيّة للنخبة الحاكمة في الإمبراطوريّة )94 ,1982 (Voll‏ . 


ففى مصرء على سبيل المثال» تحدث المصري المتغربن رفاعة 
ET‏ في القرن التاسع عشر عن الأمجاد المصريّة الغابرة» وضمن 
الجماعة المسلمة الأوسع› «كانت هناك جماعات أهلبّة وطنيّة gl) dels‏ 
مصريّة) تستحقٌ الولاء» )96 ,1982 (Voll‏ مهّدت الطريق أمام بروز القوميّة 
المصريّة في القرن العشرين. وينطبق التحليل نفسّه على حركات أخرى في 
الدول الإسلاميّة الأخرى مثل «حركة الشباب التونسي» في تونس أو «الاتحاد 
والترقى» فى اسيا الوسطى (انظر: 124 & 100 ,1982 (Voll‏ وفى نهاية 
المطاف» أصبحت القومية هي الوسيلة السياسيّة الى يمكن من علالها 
القشاء عن ال ere‏ فى ازاف EREET E‏ 
وأسامن إغادة تشكيل السسيعات Le‏ في دول قر تمل Staal‏ 


(E)‏ لمعرفة كيف تشكلت الدولة القوميّة فى حالة مصرء انظر: 


Lapidus 2002, 518-519. 


5: 


للتقسيمات المصطنعة التى رسخها الاستعمار )28 ,2000 (Schulze‏ . وعلاوة 
على دک ققد قات الف الات السا فى Sil ION‏ رده 
دستورية ليرا غلال Cia)‏ الأول من القرن العشرين ),2002 Lapidus‏ 
9). لكن في النصف الثاني من القرن العشرين» وبعد تحقيق الاستقلال 
عن السيّد الاستعماري» كانت التزاماتهم ذات صبغة أكثر اشتراكيّة Hodgson)‏ 
v.3, 369‏ ,1974( . 


ومع ذلك فإن بروز الحداثة الإسلاميّة (العقلانيّة) بين بعض 
المجموعات المسلمة؛ أي: انفتاح المسلمين على الأفكار الليبراليّة الغربية 
من خلال OIL Sse YI‏ أو بموسساته لم يولد okey Lil‏ نظر 
علمانية بين مجموعات أخرى من النخب المسلمة المتعلمة خلال القرئين 
الاس ke ally pre‏ تقد نشات حرف oth‏ من eM‏ ي 
الإسلاميّين الذين دافعوا عن حلول إسلاميّة جديدة للآزمة التى تواجه 
المسنلنين + ليم IIS‏ مخلتين فشارش pW‏ عن العلماء المينافظين 
التقليديّين» رغم OF‏ الكثير منهم كانوا هم أنفسهم من «العُلماء». فقد قارب 
الإصلاحيون الإسلاميّون» في الغالب» المصادر النصيّة المعتمدة للإسلام 
(القرآن والستة) من وجهة نظر العقلانيّة الحديثة والعلوم الطبيعيّة التي تطوّرت 
في ا 


وقد تضمن مشروعهم هدفين مترابطين: إنجاز برنامج إسلاميٰ تقدمی 
يعالج الانحطاط Gold!‏ والوهن الروحى عبر إظهار OF‏ الإسلام ينسجم مع 
القيم الحديثة؛ ومحاربة التصوّر ce AU‏ الزاعم OL‏ الإسلام مجرّد قوّة عرضية 
بلا أهمية في العالم Pte‏ وقد سعوا إلى إحياء الإسلام عن طريق 
إعادة النظر في سلطة التراث» ومن ثمٌء نبذوا أفكارًا تقليدية من قبيل فكرة 
«التقليد الفقهى». ودافعوا عن اجتهاد جديد مبنئ على المصادر النصية 
المعتمدة كن يفل AMI‏ ذا the‏ سياف Eyal‏ .وقد كان من بين wh‏ 


: ر اجع‎ (0) 
Waines’s chapter “Islam” in Woodhead’s Religion in the Modern World, 196. 


AAT 2 المرجع السابق»‎ (3) 
AIT a المرجع السابق»‎ (Vv) 
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ممثلي هذه الحركة في القرن التاسع عشر: سيّد أحمد خان في الهند. 
ومحمّد عبده في مصرء اللذان وإِدت من أفكارهما حركات الإصلاح 
الإسلامئ فى القرن العشرين. 


Ul‏ فيما يتعلّق بالشريعة الإسلاميّة» فقد دافع مريدو هؤلاء الإصلاحيين 

في القرن العشرين عن eld‏ فقهيّة قطعت مع الخطاب الفقهيّ الإسلاميّ 
الماك دو و انلق ذه فط بره علي Jie‏ الألفيّة السابقة. ge‏ سيل bee‏ 
ادى رسك رضا eTo)‏ وهو تلميذ سوري cols Jamai a‏ بالتخلي عن 
النظريات الفقهية المسسدة غلى سانيا وإعادة تشكيل الشريعة Fly‏ على 
المصادر الفقهية؛ أي : القران ال . وهكذاء كانت دعوته | اجتهاد 
جديد فى المسائل الفقهية التى يوجد حولها إجماع بين المذاهب cal‏ بما 
يعني lel‏ كانت Use‏ دعوة للتخلي عن المذاهب )215 ,1997 (Hallaq‏ . 


وباختصار. فقن coe)‏ کک ا > Easel ols‏ ج جديدة 
العالمت Zl mie ny Gsl P‏ للعالم التى بات تحظى بجادبية 
متزايدة. وقد تباينت aa‏ الإيديولوجية لهذا التحدي» لكنيا كدت 
جميعها على وجوب تغيير التقليد والمجتمع الإسلاميين حتى يمكن تلبية 
متطلبات العالم الجديد الذي tele‏ القوئ الاستعمارية الأوروبيّة. وقد 
تنؤعت وجهات نظر هؤلاء الإصلاحيين بين من نادى باستبعاد الدين (أي 
الإسلام) برمته من الحياة العامة ومن رأى ضرورة أن يستمرٌ الإسلام ee‏ 
لعب دور في المجال العام شريطة تجديد dod Lis‏ وتقاليده بما سمح 
بالتعامل مع فكرة التقدّم الأوروبيّة الحديثة. 


عند هذه النقطة» سوف نكرر ونسهب الحديث عن الميادين التي تم فيها 
cde‏ الشريعة الإسلامة خلال الحقبة الاستعمارية وما بعد الاستعمارية؛ 
وهذا ما سيساعد القارئ على تقييم مدى SU‏ التغيّرات السياسيّة والاقتصادية 
والاجتماعيّة التي حدثت في القرنين التاسع عشر والعشرين في adadi‏ 
القانوني الإسلامي» ومن ت م يحصل فهم أفضل للدافع الاجتماعي التاريخي 
الذي il‏ إلى حدوث تحوّل في هلا التقليد القانوني. وسنتناول 5 
وسو ايد فيهما تشكيل الشريعة في أثناء الحقبتين الاستعماريّة وما بعدهاء 


55 


Laws‏ الميدان com jo)‏ والميدان الخطابي . ويمكن تجزئة هذين الميدانين 
إلى فترتين: فترة الاستعمار (بين ١8٠١‏ و1900١م)‏ وفترة ما بعد الاستعمار/ 
الاستعمار الجديد أو فترة الدولة القوميّة (من ١9٠١‏ إلى الآن). وسنبداً 
ي col Sell‏ الموسيية الى شهدا الشريغة SME‏ الفرفيع الا iS lem‏ 
وما بعدهاء ثم نتتقل إلى ol gel‏ الخطابيّة. 


التغيّرات المؤسسيّة في الشريعة 


الفترة الاستعمارية: في القرن التاسع عشرء وفي ظل الحكم الاستعماري 
أو الضغوط الأجنبيّة» اقتصرت أحكام الشريعة الإسلاميّة في العديد من 
المفاطق foal le LY!‏ فى المسائل LE)‏ الشعلقة بالأسرة 
اه وت من مطلطة ا 2 aay,‏ انا ا Asad) jails‏ 
01 ومن أمقلة ذلك تينى ل للقوانين الجنائتيّة والتجاريّة 
الأوروبيّة )407 ,2009 و113ة1ة)” . وعلاوة على ذلك» أدّى الضغط الأوروبى 
لإنشاء مخاكم منفصلة في المناطق الإسلاميّة للفضل في القضايا التي تشمل 
اوو (مثل المحاكم المختلطة في مصر) إلى تكاثر المحاكم العلمانيّة 
وتزايد القيود المفروضة على المحاكم الشرعية (انظر : 422-425 ,2009 (Hallaq‏ . 
ولاحقاء ستقوم دول ما بعد الاستعمار بإلغاء هذا التشعّب في الأدوار» وذلك 
بإدراج المحاكم الدينيّة ضمن المحاكم العلمانيّة الجديدة التي ستتّخذ في مصر 
اسم المحاكم الوطنيّة وهو ما أذى إلى تقييد مجال سلطة الشريعة في مسائل 
محدودة مثل قضايا الأسرة (انظر : 215 & 211 ,2003 (Asad‏ . 


وعلاوة على ذلك أدّت هذه الإصلاحات القانونيّة فى مجال السلطة 
NET‏ فى نيا ب اميطاف لى E a OC EE‏ 
العمكلين العقليدين للشريعة في المجعكم. فقد كانت هذه الإصلاحات 
التحديثية تهدف إلى تعزيز سلطة الدولة العلمانية على حساب المجتمع 
المدني» وقد تم ذلك من خلال زيادة مركزيّة الدولة وتوسيع نطاق IES‏ 
فى سال ld Ula! Spl!‏ شيل Stall‏ خوت لامر ي الا 


: راجع‎ (A) 
Asad 2003, 210. 


VW 


في القرن التاسع عشرء أي خلال فترة إصلاحات «التنظيمات» التي أدّت إلى 
زيادة البيروقراطيّة في الدولة» ELE‏ السلطان محمود الثاني (في عام (AYI‏ 
ومستشاريه بإنشاء وزارة للأوقاف السلطانيّة «جعلت إدارةً الأوقاف الكبرى 
تحت سلطة الإدارة المركزيّة؛ بعد أن كانت تخضع سابقًا لإدارة مستقلّة من 
قبل العائلات والعلماء والمنظمات (Hallaq 2003-2004, 255-256) (AN!‏ . 
وبهذاء غدت الأوقاف» التي كانت Glas es‏ القاعدة الماديّة للعلماء؛ 


نحت سيطرة الدولة. وهو ما قل من استقلا ليتهم (Voll 1982, 91) si‏ . 


فترة الدولة القوميّة: مع تشكل الدول القوميّة الإسلاميّة في أوائل القرن 
العشرين» جرد الفقهاء ء من سلطتهم التشريعيّة بشكل كامل تقريبا . فبعد أن 
كانوا يسيطرون على الوظائف التشريعية والقضائية فى دولة ما قبل 
الاستعمار» انتقلت هذه الوظائفٌ إلى الدولة القومية «الحديثة» في شکل 
مجلس تشريع علماني وسلطة قضائيّة علمانية . وبعد أن كان elk‏ العالم 
الإسلامى فى فترة ما قبل الاستعمار خاضعين للشريعة لا صنّاعهاء تغيّر 
الأمر في الدولة القوميّة الحديثة حيث «أسبغ الحاكم على نفسه صفة gal‏ 
ووضع نفسّه فوق القانون» )254-255 ,2003-2004 (Hallag‏ .145 كانت مركزة 
الدولة القوميّة الحديثة السبيل التي استخدمت للسيطرة على القانون Hallaq)‏ 
5 ,2003-2004( . وبهذاء انتزعت الدولٌ Bea All‏ الأسلامّة IN‏ الشريعة 
من يد الفقهاء. وعلى سبيل المثال». فقد تم منع تعدد الزوجات في سوريا 
والعراق إلا بترخيص من القاضي «الذي يجب أن يقتنع بقدرة الزوج be‏ 
على إعالة أكثر من زوجة واحدة) (95 ,2004 (Layish‏ . 


بل IL‏ طال حتى المساحات التي سمح فيها بتطبيق الشريعة» إذ 
تم الابتعاد عن الآراء الغقهية التي كانت تحددها المذاعبٌ كل le‏ حدق 
A‏ في المقابلء SSB‏ قائم على اختياراتِ من جميع المذاهب وذلك 
من خلال آليّة التلفيق. ففي فترة ما قبل الاستعمارء كانت الشريعة pas‏ 
من خلال مذهب معيّن تتبناه الدولة» ولكن مع تشكّل الدولة القومية» لم يعد 
ذلك هو sed‏ ومن الأمثلة على كيفيّة استخدام الدول القومية الإسلامية 
الحديثة لهذه JYI‏ المربية في التشريع؛ نجد القوانين السودانية والمصريّة 
التي شرّعت حقٌّ المتوفى في توزيع ميراثه قبل موته حسب ما يراه ویریده» 
وهو ced isl‏ يتوافق مع الفقه الشيعيّ الاثني VAS cig phe‏ يتوافق مع 


A 


المذاهب السنيّة الكبرى. وقد تمٌّ ذلك رغم OF‏ السودان ومصر دولتان ذاتا 
أغلبيّة Ee‏ ورغم عدم سماح الفقه السني بتقسيم الميراث إلا وفق أنصبة 
محلدة. إنه نوع من التلفيق غير مسبوق ولم يُسمع به في الحقب الماضة ta‏ 


التغيّرات الخطابيّة فى الشريعة 

الفترة الاستعماريّة: خلال القرن التاسع عشرء أحدثت إصلاحات 
«التنظيمات» العثمانية تغييرات فى الشريعة ومؤسّساتها. فقد كانت الشريعة 
قبل هذا التحديث متجسّدةً في نصوص فقهيّة مرنة التأويل مثلت Bla‏ مرجعيّة 
لكيفية إصدار الأحكام الشرعية. وقد تغير هذا الشكل من MARCE‏ في 
اوي ator‏ في عجره الأخير من القرن التاسع عشر» حين اتخذت 
الي شكل قانونٍ مكو جامد» على غرار ما جاء في المدونة O‏ 
المعروفة باسم «المجلّة». محاكاة لنماذج القانون الأوروبي ' 


الدولة القومية: كانت الات الخطابية فى الشريعة خلال هذه القع 
على توعين : إصلاحات مرتبطة بالدولة»:وإصنلاحاث غير مرقبطة بالدولة. 
فبالنسبة إلى الإصلاحات المرتبطة بالدولة» فقد تم تدوين أحكام الشريعة في 
نصوص قانونيّة» وهو ما أدْى إلى إسباغ طابع وطني عليها؛ لأن الأحكام 
المستندة إلى الشريعة والتي ا في القوانين» TET‏ وبشكل صارم ؛ 
قوانينَ وطنيّة إقليميّة» ومن ثم أوّلت ضمن إطار الدولة القوميّة» وذلك على 
عكس إطار التقليد القانوني الإسلامي حيث كانت الشروح الفقهية العابرة 
للحدود الإقليمية ترشد عامّة الناس إلى كيفية فهم الشريعة. وقد أذى اتج 
الشريعة في نصوص قانونيّة إلى فك ارتباطها بقواعد أصول الفقه والمنهجية 
التي طوّرتها Jesl‏ من الفقهاء المسلمين› sisa Caeli‏ من قبل هيئات 
تشريعيّة وطنيّة جاهلة بأصول تلك التشريعات OM gales‏ 


)4( للاستزادة حول مفهوم التلفيق واستخدامه من قبل الدول القومية الإسلامية» راجع : 
Hallaq 2009, 448.‏ 


)+1( لتفاصيل أكثرء راجع : 
Hallaq 2009, 411-412; Asad 2003, pp. 210-211.‏ 
() للاستزادة حول هذه النقطةء راجع: 
Layish 2004, 96.‏ 
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Ll‏ بالنسية إلى الاصلاحات غير المرتبطة CU UL‏ فقد برزت دعوات 
متزايدة للإصلاح داخل دوائر من المثقفين المسلمين أرادوا إعادة تشكيل 
الأقوال الفقهيّة الإسلاميّة التقليديّة المستندة إلى المذاهب» لكي تغدو أقوالا 
جديدةً مستندة على المصادر النصوصية (أي القرآن (Ey‏ وملائمة للظروف 
المعاضرة. وقد gb‏ ذلك بشكل خاصن فى جهرد الاصلاحيين الذين lyra‏ 
إلى إعادة ele‏ أقرال کي من coli‏ الع .ونه Sl‏ ذلك كنات 
فقه EO‏ لسيّد سابق. كما وُجدت دعوات إلى الابتعاد عن بعض المفاهيم 
الفقهيّة التي كانت متوافقا Lede‏ تقليديّاء مفاهيم تتراوح من مبادئ واسعة 
الانتشار مثل القياس» إلى مفاهيم فقهيّة لم تطبّق بشكل صريح في الاجتهاد 


الفقهى مثل المصلحة والعرف. وهذا ما بدا Lely‏ فى رفض رشيد رضا 
للقياس واستبداله بالمصلحة )2009,506 33131140)» وكذلك رفع عبد الله خلاف 


من مكانة العرف في التشريع )509 ,2009 (Hallaq‏ . 


وقد كان للاملاءات الأوروبيّة على المجتمع الإسلامي» مثل الدعوات 
الأوروبيّة للتحديث» تأثيرٌ في الطريقة التي أعيد بها تشكيل الشريعة الإسلاميّة 
من الناحيتين المؤسسيّة والخطابيّة. فقد تطلب هذا التحدّي ردودًا من مختلف 
الدواتر الإسلاميّة؛ إلا أن تعقيدآت الحياة الحذيثة وتحلاتها حصلت سرعة» 
وبشكل جذري» وحتّى بعنف. إلى درجة واجهت معها الدوائر الإسلاميّة 
صعوبة فى التكيّف وفى مجاراة التغيرات» كما كانت تناضل لمجابهة التحدّي 
في مجمله وفي مداه بأدوات قانونيّة اجتماعيّة قديمة كان التقليد الإسلامي 
طوّرها في مجتمعات يغلب عليها الطابع الزراعي . وقد أدَى هذا الوضع إلى 
الدعوة داخل قطاعات من أهل الفكر المسلمين إلى إحداث تغيير جذري. على 
bi‏ النقطة الأساسيّة فى هذا الخصوص» هى معرفة ما إذا كانت هذه الدعوات 
من أجل التغيير» حينها كما الآنء تعد بإحداث تأثير دائم على التقليد القانوني 
الإسلامي عن طريق تغلغلها في خطاباته الأساسيّة أم لا. 


في القسم الأخير من هذا الفصل» سنقوم بتحليل فتاوى صدرت في فترة 
ما بعد الاستعمار باعتبارها مقياسًا لتقييم تأثير «الحداثة» في الشريعة 


الإسلاميّة في ضوء التغيّرات الكاسحة التي حدثت في العالم الإسلامي على 


Ve 


مدى القرنين الماضيين. لقد لاحظنا تأثيرَ الأفكار الأوروبيّة والاستعمار في 
الخطاب القانوني النظري للإصلاحيّين في العالم الإسلامي في القرن 
coal)‏ لک jo‏ كان لهذا الخطاب النظري من تأثير في الفترة اللاحقة 
على الخطاب العملي للشّريعة الإسلاميّة كما aË‏ الفتاوى؟ وكيف أثّرت 
الغشبيرات القن مات كى Se lent Vell‏ فل lentes)‏ الق اة 
Deu‏ في فة ما يعد السار من أجل هذا التقييم» سقرم بداراسة 
فتاوى إحدى المؤسسات القانونية الإسلامية في فترة ما بعد الاستعمارء وهي 
مجمع الفقه الإسلامي الدولي التابع لمنظمة التعاون الإسلامي. ولكن قبل 
ذلك» سنقوم بعرض مدخل موجز لهاتين المؤسّستين. 


منظمة التعاون الاسلاميّ ومجمع الفقه الإسلامن الدولى 

منظمة المؤتمر الإسلامي» المعروفة الآن باسم منظمة التعاون 
الإسلامى. هى منظمة حكوميّة دوليّة نشأت عن الحاجة إلى زيادة التعاون بين 
الدول GLY‏ فى .عضر Boul! pli‏ القرفية ما بعد E‏ وقد كان 
تعزيز «التضامن الإسلامي» بين الدول A‏ الإسلاميّة هو الهدف الأساسي 
من تشكيل (Ihsanoglu 2010, 2) AA‏ فى حقبة ما بعد الاستعمار. وقد كان 
gett‏ الأول لدعوة التعاوت cola‏ ا على الحرم Soy ell‏ 
المسجد الأقصى في القدس في أغسطس من عام ۹٦1۹ء‏ ومن ثم تداعت 
الحكومات. الإسلامئة لعقد ف Sb‏ الخال bol)‏ لقلسطين Al)‏ 
.(Ahsan 1992, 8‏ وقد عمد الاجتماع الأول تحت اسم ال الإسلامية 
الأولى فى سبتمبر ١1514‏ في مدينة الرباط المغربية );18 ,1988 al-Ahsan‏ 
Thsanoglu 2010,26‏ < أي في أعقاب التشكل الحديث للدول القومية الإسلامية 
وتحرّرها من الاستعمار الأوروبى بحلول الستينيات. وقد تمت دعوة ست 
وثلانيق: dys‏ قر إسلامية للمشاركة فى الف لکن لے تعض سوق jad‏ 
وعشرين منها )26 ,2010 Thsanoglu‏ . 

وقد ارتفع sue‏ أعضاء منظمة المؤتمر الإسلامي من الدول القوميّة 
الإسلاميّة منذ إنشائها في عام 1414 ce‏ حيث أضحت تشمل OV le‏ دولة 
(انظر : 2010,219-220 ¢(Ihsanogiu‏ على الرغم من أن بعض هذه الدول ليست 
ذات أغلبيّة مسلمةء Yih,‏ تتضمُن أعدادًا كبيرة من المسلمين (الغابون على 


۷١ 


سبيل المثال). كما أنشأت المنظمة العديد من المنظمات الفرعيّة التي تعرّز 
هدفها في التضامن الإسلامي» ومن بينها: مجمع الفقه الإسلامي tal‏ 
الذي AF‏ إنشاؤه خلال مؤتمر القمّة الإسلامي الثالث لمنظمة المؤتمر 
الإسلامي في مكة عام ١198م‏ )36 ,1988 .(al-Ahsan‏ وقد كان الهدف المعلن 
لمنظمة المؤتمر الإسلامي من تأسيس المجمع هو جمع «الفقهاء والعلماء 
والمفكرين فى شتى مجالات المعرفة الفقهيّة والثقافيّة والعلمية والاقتصاديّة 
من مختلف أنحاء العالم الإسلاميّ لدراسة مشكلات الحياة المعاصرة 
والاجتهاد فيها اجتهادًا أصيلا فاعلا بهدف تقديم الحلول النابعة من التراث 
الإسلامئٌ والمنفتحة على تطوّر الفكر OMG ee!‏ 


وتشمل عضويّة المجمع «فقهاء من أهل الخبرة ومتخصصين في التشريع 
الإسلامي وفي علوم أخرى (Ihsanoglu 2010, 42) (de gre‏ . ويهدف المجمع 
إلى تعزيز الوحدة الإسلاميّة من خلال تشجيع التقيد بفقه إسلامي يتناول 
القضايا المعاصرة ويطرح بشأنها حلولا إسلاميّة تكون فعّالة وأصيلة 
OM Chsanoglu 2010, 42, 91-92)‏ وتقوم فكرة المجمع على تجديد الفقه 
الإسلامي بالتوفيق بين مختلف المذاهب الفقهيّة الإسلاميّة بالتأكيد على 
EO‏ من خلال الاجتهاد الجماعى فى حل المشاكل الحديثة Thsanoglu)‏ 
92-93 ,2010( . وبعبارة أخرى» يخرف الخ Ob‏ الإشكاللات في عالم L‏ 
بعد الاستعمار على درجة عالية من التعقيد بحيث لا يمكن التعامل معها 
بشكل حاسم من خلال المقاربات والمناهج التقليدية للشريعة OLY‏ 
وهي تتطلّب er‏ أوسع يجمع مفتين من مختلف المذاهب الفقهيّة للتعاون 
من أجل حل تلك الإشكالات. ويبرهن على هذا النهج» جزئيّاء حقيقة أن 
المفتين المختارين في لجان الفتوى ينحدرون من جميع أنحاء العالم 
الإسلامي وينتمون إلى مذاهب مختلفة”*''. 


ولإثبات هذه التأكيدات» يمكن الإشارة إلى ما جاء عند عبد القاهر 


: مقتبس من تعريف المجمع على موقعه الإلكترونيّ» راجع‎ (VY) 
www. ilfa-aifi.org/tifa 
: انظر القائمة الحاليّة لأعضاء مجمع الفقه الإسلامي الدولي على‎ (18) 


http://www.fiqhacademy.org.sa/ members 
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محمّد قمرء المدير الإداري الحالي للفتاوى في المجمع. ضمن ورقة قدمها 
في مؤتمر عقد في الكويت في عام ۷ من أن من بين أهداف 
المجمع العمل على تجديد الشريعة الإسلاميّة عن طريق تطويرها داخليًا 
وتطوير استخدام أصول الفقه» ومقاصد الشريعة وقواعدها (قمرء ٠۲٠٠۷‏ 
7. لذلك» يمكن القول انطلاقًا من هذا البيان إن نظرة المجمع لتجديد 
الشريعة الإسلاميّة محافظة فى بعض وجوهها؛ OY‏ وسائل التجديد المعتمدة 
هنا هي القواعد والمناهج والمقاصد الفقهيّة الإسلاميّة التقليديّة» وليس 
الإصلاح الشامل للممارسات والمؤسّسات الفقهية الإسلاميّة الذي دعا إليه 
كرو السا ال 

ومع ذلك» توجد نقاط اختلاف بين نظرة المجمع للتجديد. وطرق 
ممارسة الشريعة الإسلاميّة في فترة ما قبل الاستعمار؛ ومن أمثلة ذلك أن 
المجمع لا يرى ضرورة تقييد الأحكام ضمن حدود الأقوال التقليديّة للمذاهب 
الإسلاميّة. وفي هذا الصددء ينص قمر على أن أحد أهداف المجمع هو 
الجمع بين فقهاء من مختلف المذاهب الإسلاميّة حتى يتمكنوا من التقريب بين 
الآراء وإيجاد توافق حول تلك النقاط» بحيث يتقاسمون أرضيّة مشتركة مع 
احترام الاختلاف بينهم (قمرء 270017 VY‏ وكما سبق أن أشرناء فقد كانت 
أحكام الشريعة في الماضي تصدر في ضوء الأقوال (السوابق) والمناهج الفقهية 
المعتمدة داخل مذهب فقهي Lal. cee‏ محاولة المجمع للتقريب بين مختلف 
مقاربات إنتاج الشريعة الإسلاميّة» فهي بلا شك ممارسة فقهيّة جديدة لم يسبق 
أن مارستها حتى الآن الأجيال السابقة من الفقهاء. فلنتناول OV‏ كيفية تطبيق 
هذا النهج في ممارسة إنتاج الفتوى في مجمع الفقه الإسلاميّ Ball‏ 


فحص فتاوى مجمع الفقه الاسلامي JIN‏ 


لغرض توضيح هذه النقاط Sb!‏ سندرس أدبيات الفتوى الصادرة عن 
tai‏ الفقه | لا سنالا سي الدولى us‏ مجال المعاملات التجارية والمالية بو صقه 


(V0)‏ تم الحصول على هذه الورقة عبر البريد الإلكتروني من خلال التواصل الشخصي مع 
)11( انظر الصفحة VA‏ من هذا الفصل للحصول على أمثلة عن GAS‏ محاولة الإصلاحيّين مثل 
محمّد رشيد رضا إدخال تغييرات جذرية على الشريعة الإسلامية. 
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أحد المجالات التي شهدت التغيرات الأكثر دراميّة بفعل النظام الرأسمالي 
ga‏ ورلن الفكرة الأسامئة هنا فى القول بان المعاوسات SW‏ 
الح القن فارج فى ارهج وال عل الط ila‏ لهم 
ES‏ عمد وق sabai le‏ 
ولشريعتهم» وهو تحد يحاول المسلمون تخظيه من خلال ممارسات فقهيّة 
تقليديّة مثل الفتوى. لذلك» Gsh clos‏ إلى أن نأخذ في الاعتبار OF‏ إعادة 
تشكيل الخطاب الفقهي الإسلامي ومؤسّساته كانت تتم ببطء حتى ESS‏ مع 
تحديّات الاستعمار وما نتج عنه من آثار. 


ا ل الفعاوى المعاصرة. وتدور هذه الفعاوى و 
الموضوعات الخمسة التالية: الحقوق المعنوية (المجردة). والصكوك 
OMY‏ وصكوك الوقف» والتأمين الضكى + والتجارة AAS‏ لك 
قبل PE‏ عن هذه egaka‏ دعونا نورد بعص الملاحظات الموجزة حول 
إجراءات التداول في مثل هذه الفتاوى . . فحين يشرع elke}‏ لجان الإفتاء في 


ا معينة من خلال ندوات تعقد لهذا 
الغرض» 545 لاع لي در ER il‏ رفوه 
المداولة. 


ومن ثمٌء فإن مناقشات الخبراء المسلمين يتم إعدادها من خلال 


(VY)‏ انظر: قمر ۲۰۰۷ eNO‏ الهامش رقم OV‏ حيث يزعم OF‏ هذه الفتاوى كانت تسمى قرارات 
وفقًا لمصطلحات الاتفاقيّة الراهنة التي GS‏ التوصل إليها خلال المؤتمرات. 

(VA)‏ وقد po‏ عن مصطلح الصكوك (مفردها صكَ) أحيانًا بمصطلح «سندات إسلاميّة» بدلا من 
أأسهم إسلامية). =A‏ ذلك» فقد أدرك الكثيرون في دوائر التمويل الإسلامي أن التعبير عنها بمصطلح 
سندات مضلل e‏ ؛ OY‏ السندات عادة ما تدل على أنها ديون للمُصيرء في حين أن الأسهم هي أسهم في 
اسار ونا أن السندات هي ديون ولا تشكل igh‏ خطر على أرباح المستثمرء فإنها تععبر قووضًا 
بفائدة JUL,‏ فهي محظورة في الشريعة | CAL MY‏ في حين تعتبر الأسهم سهم مشار كة في الربح 
والخسارة وهي جائزة في الشريعة الإسلاميّة. ومن هناء فإن الصكوك هي بالأساس أسهم تتوافق مع 
معايير الشريعة الإسلاميّة» والدلالة الأدق عليها هي مصطلح الأسهم وليس السندات. انظر دليل 
المعايير الشرعيّة لهيئة المحاسبة والمراجعة للمؤسّسات الماليّة الإسلاميّة (AAIOFD‏ تحت مدخل : 
الصكوك» لتوضيح هذه النقطة. 
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دراسات تفصيليّة أعدّها خبراء في مجال الاقتصاد OP SUS‏ فهو لا 
يُصدرون أي فتاوى في المسألة قيد النظر إلا بعد سماع/ قراءة تحليل الخبير 
المختضص (قمرء VV CTV‏ وهم يدركون أن القضايا SI‏ نشأت فى 
de»‏ عا بعد الاستعمار شديدة التعقيد بحيث لا يمكن معالجتها دوت وساطة 
خبير في هذا المجال يساعد المفتي على فهم أفضل لطبيعة العمليّة أو 
الظاهرة التي stp‏ إضدار قوق شانها. 


EE ls ا‎ chum gle ب‎ E 
هذه المقاربة» هو صدور الفتاوى‎ soa بعض خصائصها المشتركة. ولعل ما‎ 
عن الجهة نفسِها (لجان الفتوى في المجمع)» ووجود تشابهات بينها في‎ 
سمات فقهيّة موضوعية وإجرائية معينة. هذا وقد خلص تحليلي إلى وجود‎ 
ER قد عزني‎ E pt سيقي ساقي نه دوعي اه‎ 
by AW الي‎ well eed الواعى‎ BUM Thay فى العريت‎ Sut, 
seoil المغرّرة ارا راط العلل افق المد فى تبرين‎ 
وسأفصّل في الفقرات القادمة هذه النقاط.‎ 


العلاقة بين فتاوى مجمع الفقه الإسلامى الدولى والشريعة المقرّرة: إن 
yaad‏ هذه القتاوى امتدادًا لها. ويعبارة أخريء» إن الفتاوى الى Les] ele‏ 
تعطي الانطباع بأن التوصّل إليها تم في ضوء قواعد وأقوال فقهيّة معتبرة 
مقرّرة بالفعل فيما سلف Garey‏ عليهاء Oly‏ هذه الفتاوى الجديدة ليست سوى 
سبيل المثال» فقد حاول المجمع في الفتوى رقم VA‏ تحديد خصائص 
الات الإسلامي الشرعي» حيث جاء في الفتوى: يحب أن يصدر الصك 


الإسلامي وفق Mas‏ شرعيٌ 6 وأن تنطبق عليه جميع أحكامه الشرعيّة)” فنا 


)14( انظر عينة من هذه الدراسات البحثية التي تم تقديمها إلى المفتين خلال الدورة التاسعة 
عشرة للأكاديميّة العالميّة للبحوث الشرعيّة حول التورّق على الموقع التالي : 
www.isra.my‏ 
Ye)‏ «قرار بشأن الصكوك الإسلاميّة (التوريق) وتطبيقاتها المعاصرة وتداولها»» موقع مجمع 
الفقه الإسلاميّ الدولي» راجع : 
www.lifa-aifi.org/2300.html‏ 


ويمضي القرار (الفتوى) في توضيح بعض شروط العقد المالي الإسلامي 
الشرعي» ولعلٌ ما يهمّنا هنا هو إشارة القرار إلى أن المجمع يفترض بالفعل 
وجود قواعد شرعية ثابتة للعقود يجب أخذها بعين الاعتبار عند صياغة قواعد 
استخدام الصكوك الإسلامية. ومن ثم» يوجد قياس ضمني بين العقود المالية 
التقليديّة والعقود الماليّة المستحدثة (الصكوك). لذا يبدو أن المجمع لا 
يُناقش بالضرورة شرعيّة بعض المسائل من عدمها من خلال الاحتكام إلى 
المصادر الخطابيّة للشريعة الإسلاميّة مثل القرآن والسنة» كما أنه لا يسعى 
للاستنجاد EL‏ قواعد فقهيّة مبتكرة من أجل الوصول إلى قرار. وإنماء ثمة 
افتراض أنه توجد مدوّنة فقهيّة مُقرّرة (يُشار إليها بمصطلح الشريعة) يجب 
الالتزام cle‏ ولو على نحو معدل» عند تناول هذه الحالات الجديدة قيد 
النظر. ott,‏ كان لا يعم اللجوء إلى مذهب فقهى بعينه من المذاهب 
الكلاسيكيّة» إلا OF‏ الانطباع الذي تتركه اللغة المستخدمة في هذه الفتاوى 
أننا إزاء توفيق بين آراء من مختلف المذاهب. 


وعلى نحو مشابه» يقول المجمع في فتوى أخرى حول أسهم الوقف. 
ضمن القرار رقم VAY‏ إن الأوقاف المؤيّدة والمؤقتة هي أوقاف شرعية. 
وهذا شرط مسبق لا بد من توفره؛ OY‏ الصكوك هي وعلى نحو جلي يلك 
مؤقّت ومن ثم تحتاج إلى هذا الشرط المسبق لكي تغدو شرعيّة. كما يؤگد 
القران ذلك أن الوق يمك أن oe SS‏ تفرد كان أى جي 
l gu‏ و من المثير للاهتمام هنا أن تعريفهم للأوقاف يبدو مرتكرًا على 
فتوى ega syn a‏ شيخ الإسلام في الإمبراطورية العثمانية خلال 
القرن السادس عشرة حول وقف الود" لكينه ينحرف عنها في بعض 
الأوجه. فقد جادل أبو السعود عن شرعية الأوقاف المتكونة من أملاك 
منقولة كوسيلة لإضفاء الشرعيّة على فكرة وقف النقود» وهو ما لم يوافق 
عليه أغلب فقهاء المذاهب. 


)11( «قرار بشأن وقف الأسهم والصكوك والحقوق المعنويّة والمنافع»» موقع مجمع الفقه 
الإسلاميٌ الدولي» راجع : 
http://www. iifa-aifi.org/2307.html‏ 
(0 للمزيد حول هذه الفتوى» را جع أطروحتنا للدكتوراه» انظر: 
“Fatwa: The Evolution of an Islamic Legal Practice and a Influence on Muslim Society”, Temple‏ 
University, 2014.‏ 
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ويشير أخذ ded‏ الفتوى التابعة للمجمع هذه النقطة OYI‏ على محمل 
dal‏ إلى SY!‏ الكبير الذي تركه col shy‏ السعرد الفقهئ على الشريعة 
الإسلامية. فقد نصت اللجة على أنه يُمكن وقف المال القدي» ومن دقان 
الأمر لم يعد محل خلاف يحتاج نقاشا كما كان عليه الحال في القرن 
السادس عشر. وعلى خطى أبي السعود» رأى المجمع أن النقود (بوصفها 
Edges‏ للممتلكات المنقولة) يمكن أن تُصبح وقفاء غير أنه يبتعد عن 
الشروط الى يضعها opel gl‏ بخصوصن صفة التاقيت فى الوئف» ذلك أن 
الط الثاني فى آل ق كما Jobe‏ اله السلا على GIG!‏ مذافية: 
راا سحت eH‏ فكاع فى وجوت أن Dake‏ ا TE‏ ا 
أبا السعود لم يُشْككك في هذا القرظ» لكته acy‏ أن التنقود يمكن اعتبارها 
دائمة من حيث قابليّتها للتبادل. لكن قرار المجمع ذهب إلى أبعد من ذلك 
ليعلن OT‏ الملكيّة المؤقتة يمكن أن تصبح by‏ ولئن كان تعليل هذا الموقف 
المناقض للقول الفقهي المقرّر غير منصوص عليه في نص الفتوى/ القرارء إلا 
أن هذا القول يؤخذ Cas‏ كشرط مسبق لرأيهم بشأن وقف الصكوك المالية. 


وبمجرّد الإعلان عن موقفه العام بشأن الوقف» أضحى المجمع في وضع 
يسمح له بإعلان قراره حول شرعيّة وقف الصكوك. وقد صرح المجمع بالفعل 
OL‏ وقف الصكوك مشروع في ضوء الشريعة"". وبما OF‏ هذه الفتاوى/ 
القرارات لا تذكر التعليل الفقهي لأحكامها في نصوصها بالذات» فإنه لا يمكننا 
سوى استنتاج Of‏ تجاهل شرط ديمومة الوقف وثباته السابق هو العامل الرئيس 
في اعتبار الأسهم والصكوك الإسلاميّة» على الرغم من طبيعتها المتقلبة. 
Boul‏ يمكن GE. Gey‏ مسألة التعليل الفقهي» فستتناولها في القسم الموالي. 


لكن القول بجواز وقف الممتلكات (المنقولة والمؤقتة) التي لم يكن من 
الجائز وقفها سابقاء لم يمنع أن يضع القرار نفسه الصادر عن المجمع 
شروطًا على هذه الأشكال غير التقليديّة للأوقاف. وفى هذا الصددء. قد نض 
و بقاء أصول الصكوك وضرورة استخدام عوائدها في أغراض 


)11( «قرار OLE‏ وقف الأسهم والصكوك والحقوق المعنويّة والمنافع»؛ موقع مجمع الفقه 
الإسلامىٌ الدولى› راجع : 
http://www.iifa-aifi.org/2307.html‏ 
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الوقف وعدم المتاجرة بها فى السوق الماليّة. ويعتبر هذا الرأي مشابهًا لرأي 
أبى السعود فيما Gln‏ بالأوقاف النقديّة» حيث يقول إن النقود الموقوفة تظل 
ثابتة بشكل أساسي (على الرغم من عدم انطباق ذلك عليها فعليًا) في شكل 
قرض/ استثمار؛ OY‏ شكلها ثابت» في حين تصرف الأرباح المتراكمة في 
إدامة Gas‏ الوقف التقدي Gl)‏ للحصول على المزيد من القروض 
OPM‏ ولذلك» يبدو OF‏ المجمع اعتمد على الآراء الفقهيّة 
نفسها والتعليل ane‏ النق tered‏ أبو سعوه سابقًا أو أنه تعامل» على 
الأقل» مع هذا التعليل الفقهي على أنه أمر محسوم. 


وبالإضافة إلى ذلك» نص قرار المجمع على أنه في حالة تصفية الشركة 
التي وَقِمَتْ أسهمهاء أو دُفعت قيمة صكوكهاء فإنّه يجوز giro‏ استبدال 
الوقف الأصلي بأملاك أخرى ‏ مثل العقارات أو أسهم في شركات أخرى - 
Gy‏ استنادًا إلى شروط الواقف» أو إلى شرط OF‏ يخدمٌ العقارٌ الجديدٌ 


المصالحَ الراجحة للوقف” . ويعكس هذا الشرظء في أحد وجوهه» الرأي 
cadet‏ عن الأوقاف Gee‏ يجوز ae‏ ومبادلتها بممشلكات أغرى إذا كاك 


الممتلكات الجديدة في وضع GS‏ من الحصول على منافع أكبر من منافع 
الوقف الأصل TY‏ 
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اعتمد المؤلف مخطوطة السليمانيّة» LESS‏ عدنا إلى المصتف الأصلى» فوجدناه مطبوعًا تحت 
عنوان: رسالة فى جواز وقف النقود. oY‏ السعود محمّد بن محمّد بن مصطفى العمادي (ت۹۸۳ه)ء 
تحقيق : أبو الأشيال أحمد شاغف الباكستاني» دار ابن حزم» بيروت» 1491م. 

والحقّ إن محقّق الرسالة قد وهم في عنوان الرسالة» إذ سبق أن أشار إليها Sl‏ خليفة ats]‏ 
الظنون. ۲/ 141°[ تحت öl pe‏ موقف العقول فى وقف المنقول› ذاكرًا مفتتح مقدمتهاء لكن 
المحقق لم ينتبه إلى هذاء وقد كان عليه أيضًا مراجعة نسخ أخرى من الرسالة بدل الاعتماد على نسخة 
واحدة قال عنها إنها الوحيدة المتوفرة» والحال أن نسحا أخرى موجودة تثبث العنوان الذي أثبته حاجي 
dads :‏ وهى : 

أ- نسخة كتبت سنة 415١١ه‏ بمكتبة الملك عبد العزيز فى الرياض ])5(71١51[‏ (و8 ب- 5١أ).‏ 

ب - نسخة كتبت سنة 55 ١١ه‏ بالمكتبة الظاهرية فى دمشق [7050](و١-05).‏ 

ج - نسخة خزانة فيض الله أفندي في إستانبول [6/7179]) CVV 04s)‏ 

. «قرار بشأن وقف الأسهم والصكوك والحقوق المعنويّة والمنافع»"؛ مرجع سابق‎ (YO) 

OTD‏ راجع فتوى أبي السعود حول الأوقاف الماليّة» انظر: 
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ويمكن الاستنتاج Lee‏ قدّمناه حتّى OV‏ حول علاقة قرارات مجمع الفقه 
الإسلامي الدولي بالمذاهب الفقهيّة القائمة» أن المجمع يبدو وكأنه يبني 
قراراته على ما نجده من فتاوى سابقة فى كتب الفقه الكلاسيكية. لكن 
القرارات مع ذلك لا تخلو من بعض التطويرات المهمّة» ومن ذلك على سبيل 
المثال» ما يتعلق بفهم طبيعة الممتلكات أو المنافع التي يمكن اعتبارها قابلة 
wad g‏ على غرار الاسهم والصكوك التي لم تكن أدواتٍ مالية في حقبة ما 
قبل الاستعمار. هنا يتم توسيع الدائرة لتشمل أنواعًا جديدة من الوق الاج 
عن اختراع منتجات تجارية معاصرة. ومع ذلك» فإن قبول هذه المنتجات 
التجاريّة الجديدة كأوقاف شرعة مت على تطور سابق فى الخطاب الفقهى 
ساهمت فيه أجيالٌ سابقة من الفقهاء» مثل Col‏ السعود. ومن ثمٌء OP‏ الفجوة 
بين Sg‏ الكلاسيكيّة والمعاصرة» كما تدل على ذلك فتاوى مجمع الفقه 
الإسلامي الدولي؛ ليست واسعة بالقدر الذي كانت ستكون عليه في غياب 
التغييرات التى حدثت بالفعل فى الآراء الفقهيّة الكلاسيكية. 

أنماط التعليل الفقهئ المعلنة: سبق أن ألمحنا إلى أن قرارات مجمع 
الفقه الإسلامي العالمي لا تورد التعليلات الفقهيّة لآرائها. ومع ذلك Land‏ 
لا شك فيه أن تعليل تلك الفتاوى قد خضع لنقاش مستفيض بين الفقهاء 
خلال اجتماعاتهم المعقودة من أجل البت في تلك المسائل. وعلى الرغم 
من عدم إيراد التعليل الفقهي الذي تقوم عليه الفتاوى الفرديّة بشكل كامل 
وصريح» Gee Ob‏ تعليلاتٍ قراراتٍ المجمع متوفرة للعموم» وإن كانت 
تفاصيلها مو جزة› وهو ما یکا من تقديم بعص الماذ lbs‏ المهمّة حول 
أنماط التعليل الفقهي التي استخدمها المجمع للوصول إلى قراراته. 

Glas,‏ أولى الملاحظات المهمّة حول مقاربة المجمع للتعليل الفقهي 
فى إصداره قرارين يُصدقان على اعتمادٍ قاعدة المصلحة (القرار ١5١‏ لعام 
4ح OM‏ وقاعدة العُرف (القرار ٤١‏ لعام MC VAAA‏ بشكل أكبر في 
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ر اجع : 
http://www.iifa-aifi.org/2159.html‏ 


: «قرار بشأن العرف»» موقع مجمع الفقه الإسلاميّ الدولي» راجع‎ (TA) 
http://www.iifa-aifi.org/1769.html 
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الفتاوى المعاصرة. ولا OF EE‏ إصدار المجمع قرارات تدعم أخذ هذين 
المفهومين الفقهيّينَ» دون أشكال أخرى من التعليل الفقهى» بعين الاعتبار 
على تخو st‏ عو ol‏ فى GY Ma‏ يبدو وكانه pis‏ عن min‏ 
الإصلاحيّين المسلمين في القرن العشرين» أمثال محمّد رشيد رضا ومحمّد 
حسنين مخلوف» الذين دعوا إلى الزيادة في اعتماد هذين المفهومين الفقهيين 
في التعليل الفقهي الإسلامي المعاصر. 


ورغم أن قرارات المجمع حول المصلحة والعرف لا تختلف كثيرًا عن 
الصيغة الكلاسيكيّة لهذه المفاهيم الفقهيّة Ob‏ أهميّة تلك القرارات تكمن في 
دلالتها على بروز موقف أو توججه جديد بين العلماء/ المفتين في لجان 
المجمع (وربّما بين المفتين المعاصرين)» وهو التوجّجه الذي يعطي الأولويّة 
لمفاهيم فقهية إسلامية لم تكن تحظى بالاهتمام نفسه في السابق. وبشكل 
أكثر تحديداء Op‏ المفتين الذين يشكلون لجان الفتوى التابعة للمجمع 
يحاولون التخلّص من أسر التأويل الحرفي للشريعة الإسلاميّة» الأسر الذي 
استمر بفضل مفاهيم فقهية كانت بارزة فيما سبق مثل مفهوم القياس. 
وبالإضافة إلى ذلك». تشير هذه القرارات إلى رغبة في تقليص سلطة السوابق 
eal‏ على الارن المعاضرة» بوعناشة كما هن dina‏ فى GN‏ الف 
l l E EER‏ 


وكمثال على ذلك» يقول قرار المجمع حول العرف: «ليس للفقيه - 
مفتيًا كان أو قاضيًا ‏ أن يجمد على المنقول في كتب الفقهاء (السابقين) من 
غير مراعاة MG wl Jis‏ وهذا لعمري بيان صريح OL‏ المجمع يحاول 
فتح الأبواب أمام تعليل فقهيّ جديد وتخفيف سطوة الأقوال الفقهيّة للمذاهب 
التي تشكل محتوى كتب الفقهاء المذكورة في القرار. 


Jey‏ ذلك مؤشرًا على وجود انفتاح أكبر في صفوف بعض المفتين في 
حقبة ما بعد الاستعمار لإيلاء اهتمام أكبر بالتعليل الفقهىّ cee‏ على 
المصلحة والعرف عند صياغة فتاوى جديدة. وبإعطاء هذه الأدوات الفقهيّة 
السياقيّة اهتمامًا أكبرء Op‏ المجمع AE‏ من دور القواعد الفقهيّة الأخرى 


)14( «قرار بشأن العرف»» مرجع سابق. 


مثل القياس والسوابق في إنتاج الخطاب الفقهي الراهن. بل O‏ البعض يرى 
أن هذا الرأي الجديد تجاه الفتاوى والتعليل الفقهيّ لا يدعمه المجمع نظريا 
فحسب» Lily‏ يطبقه أيضًا فى فتاويه. 


وغود ذلك إلى وجوه إشارات عرضية إلى المتصلحة dally‏ فى تعليل 
التتاوى . وغلى سبيل المعال» ققد تناول المج فى قرارة وقد OY‏ مسال 
شرعيّة الحقوق المعنوية فيما يتعلق بالعلامات التجارية الخاصّة بالشركات 
وحقوق التأليف والنشر والاختراعات. ومن المثير للاهتمام OF‏ لجنة العلماء 
التي ناقشت هذه المواضيع اعتبرت أن تلك الحقوق المعنويّة «حقوق خاصّة 
بأصحابها» Oly‏ لهم Goll‏ في الحصول على منافع ماليّة منها. وقد برّروا 
لكا هذه Saal‏ ال عبان الها فيد ما ف الف ا 
ولعلّ النقطة الأكثر إثارة للاهتمام هي الإشارة الواضحة إلى العُرف بوصفه 
الأساس egal‏ لهذا القرار» وعدم الإشارة إلى سلطة النصّ أو القواعد 
الفقهيّة السابقة فى هذا الشأن. وهذا ما يدل جزئيًًا على احتمال اتخاذ 
الشريعة Gee‏ المعاضرة شكلا أكثر Ril‏ على عكس التقليد celal‏ 
الى معي قرشو SG‏ على ال Billy‏ وعلارة على ذلك si DP‏ 
الفتوى تُعتبر تجديدًا بمعنى من المعاني» من زاوية أن القواعد التقليديّة 
للشريعة لم تعتبر الحقوق المعنويّة شرعيّة لأنها لم تكن عُرفًا سائدًا في 
العصور TBLA‏ 


وفي مثال آخرء تناول المجمع في قراره رقم ١49‏ موضوع شرعية 
التأمين الصحى . فقبل الفترة الاستعماريّة. كان سينظر إلى التأمين الصحئ 
وما شابهه عن عقود على أنها غير شرعيّة من منظور الشريعة الإسلامبة 
التقليديّة» وكان مثل هذا الحظر سيعلل OL‏ هذه الأنواع من العقود تتضمّن 
الغررٌ في عقد التأمين الصحيّ في حقيقة وجود مبادلة شيءٍ معيّن (كلفة 
التأمين) بشيءٍ غير معيّن (تغطية مصاريف المريض عند مرضه» إن حدث). 


: «قرار بشأن الحقوق المعنويّة»» موقع مجمع الفقه الإسلاميّ الدولي» راجع‎ (Ye) 
http://www.1ifa-aifi.org/1757.html 
ابن‎ ES للاطلاع على النقاش حول عقود البيع التي تحوي غررًا وعدم شرعيتهاء راجع‎ (171) 
رشد: بداية المجتهد ونهاية المقتصد.‎ 
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لكن نظرًا للانتشار الواسع والتعويل المفرط على التأمين الصحيّ في النظام 
الصحي العالمي ما بعد الاستعماري» فقد حاول المجمع معالجة الموضوع 
من زاوية نكن ade‏ فالمجمع لا يمكنه تجاهل التحريم الواح على مثل 
هذه العقود تجاه كاملا كما كان عليه أن يراعيّ الظروف الاجتماعيّة 
الصعبة المحيطة بالنظم الصحية المعاصرة» (HU‏ كانت استراتيجيته 
لإضفاء الشرعيّة على التأمين الصحي. هي إيجاد طريقة للحد من الغررء وفي 
الوقت نفسه إعلان ضرورة التأمين في السياق l Jdi‏ 


واستنادًا إلى هذه الظروف الملحّة» قرّر المجمع Le pb‏ عقود التأمين 
التي تصدر مباشرة عن المراكز الصحية التي تقدم الخدمات الصحيّة. وقد 
برّر ذلك OL‏ درجة الغرر في هذا النوع من العقود ضعيفة جدًا أو هي لا 
تذكرء ومن SF‏ فإنها لا تخالف أحكامً المعاملات الماليّة الإسلاميّة. ومع 
أن الآمر يشوبه عض الغمرض حول اغقان العقود التي أباحوها أقل غررًا 
من عقود cell‏ الصحيٌ التقليديّة» وذلك نظدًا ace‏ نشر المجمع التعليل 
الذي بنى عليه قراره» yi‏ أنه يمكن افتراض أن الأمر قد يكون Lass‏ 
بالطبيعة غير الربحيّة لتلك المراكز الطبيّة. ويعود هذا الافتراض إلى 
الشروط التي وضعها المجمع لضمان سلامة بوليصات التأمين» ومنها 
الشرط الذي يقول إنه لا يجوز للمركز الصحي أن يتلقّى مقابلا من العميل 
إلا في حال تقديمه خدمات Ghd‏ وليس ae‏ افتراضيّة كما هو الحال 
مع شركات التأمين الخاصّة (Gadel)‏ ورغم عدم توفر تفاصيل عقد 
التأمين الذي اعتبروه شرعيّاء فإنه يُمكن افتراضها من خلال الشرط المعلن 
القاضي ane ob‏ قسط التأمين نوعًا من الوديعة التي يستخدمها المودع 
عند الحاجة» على أن يسترجعه في حال عدم استخدامه» وبذلك يكون 
الغرر ضئيلا 

ومع ذلك» ES‏ أسبابٌ أخرى أكثر وضوحًا مرتبطة بمسألة المصلحةء هي ما 
جعلت المجمع يرى شرعيّة عقود التأمين. فوفقًا للقرارء فإن الحاجة إلى التأمين 
الصحي أصبحت ضروريّة للغاية من أجل حفظ النفس والعقل والنسل؛ وهذا من 


: «قرار بشأن التأمين الصحي»؛ موقع مجمع الفقه الإسلاميّ الدولي؛ راجع‎ (TY) 
http://www. iifa-aifi.org/2184.html 
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الكليات الى سس de AN‏ إلى جِمْظها""". إن تعليل شرعيّة التأمين cowl‏ 
مثير للاهتمام؛ لأنه يرتبط مباشرةً بمقاصد الشريعة (حفظ النفس» والدين» 
ately‏ والتمل + والمال): wots‏ الى د الا i‏ 
ثم Op‏ تذرعَ المجمع بهذه المقاصد في تعليله. سيد افا ج السا 
لإضفاء الشرعيّة على هذا الشكل المقيّد من التأمين الصحن . 

وعلاوة على ذلك» يشير القرار رقم 1۸١‏ حول وقف الأسهمء والذي 
coe ae‏ إلى S‏ ل ا ا as‏ هذه 
baadi‏ الم الموقوفة ey‏ في السوق 
Bie SUI‏ على Yb ei bda‏ 

إن جميع هذه اللات شير إلى أن مجمع الفقه الإسلامي الذوايع جين 
y‏ ره لسارت الفقهيّة الكلاسيكية ipod‏ السلطة الخطابية Npe‏ 
المعاضرة؛ إن يلجا في فتاويه 5 - أكثر انفتاحًا les Fa‏ 
المصلحة والعرف. لذاء يبدو أن أسلوب تعليله الفقهئ يعطى قدرًا كبيرًا من 
الأهميّة لهذين المفهوميّن على نحو أكثر صراحة مما كان عليه الأمر في 
تعليل أحكام الشريعة في العصور السابقة. فرغم أن مفاهيم مثل المصلحة 
والعرف كانت ES‏ في الماضي أدوات فقهيّة معتبرةً ورعم أنها كانت تمثل 
الأساس الضمنيّ لكثير من الأحكام الفقهيّة الكلاسيكية؛ OP‏ اللجوء الصريح 
إليها في التعليل الفقهئ في الماضي كان محدود النطاق مقارنة بما نجده في 
nee oo oe‏ د تطورًا جديدًا في طريقة الاستدلال 


استنتاجات أوليّة حول فتاوى الحقبة ما بعد الاستعماريّة 
Wheeler)‏ م أن الاعتراف بفقيه في ol wee‏ ول ail‏ 5 ما 
(68) المرسم السايق aai‏ 


. مذكور سابقًا‎ MB poland «قرار بشأن المصالح المرسلة وتطبيقاتها‎ (TE) 


. «قرار بشأن وقف الأسهم والصكوك والحقوق المعنويّة والمنافع»» مذكور سابقًا‎ (Yo) 
Brannon Wheeler’s Applying the Canon of Islam. (7) 


AY 


بعد الكلاسيكية لا يحدث إلا إذا أثبت أن «استنتاجاته متساوقة مع استنتاجات 
الجيل السابق من الفقهاء» )228 ,1996 (Wheeler‏ . ونحن نعتبر أن هذا الكلام 
2 بشكل أوسع أن استنتاجاته متناغمة» من ت المذاء مع الاستنتاجات 

بقة وليس بالضرورة O55 ol‏ متطابقة في محتواها الدقيق sl)‏ أنه بطق 
yee‏ الفقهية والتاأويلة نفسها للأجيال السابقة بهه من فقهاء المذهب)» وهذا ما 
يُمكن تعميمه على جميع المذاهب الفقهيّة التقليديّة في الإسلام . 


NEST‏ إذا کات هذه هي طريقة يقة الفقه الإإسلامئ في فترة ما قبل 
الاستعمار» فكيف يمكننا وصف هذا الفقه فى حقبة ما بعد الاستعمار كما 
تُمثّله الفتاوى الصادرة عن مجمع الفقه الإسلاميّ الدوليّ التابع لمنظمة 
التعاون الإسلامى؟ a‏ هذا re oe‏ لدينا ملا حظتان k‏ طبيعة اده 
أنه تتخذ من القواعد انت اق 0 لأحكامها؛ ou,‏ : أنها 
والأحكام الفقهيّة المقررة تاريخيًا؛ بل هي أيضًا نتاج تعليل فقهيَّ جديد 
يتعامل مع الشروط التاريحية الاجتماعية الجديدة. وسنفصل القول في هاتين 
النقطتين فى الفقرات القادمة. 


أما بالنسبة إلى الطبيعة التاريخية ار ا eee‏ 
فقد أشرنا إلى أن فتاوى مجمع الفقه الإسلاميّ الدولي تفترض اعتماده جملة 

من الأقوال والقواعد الفقهيّة الإسلاميّة كنقطة انطلاق لفتاويه المعاصرة. ومن 
الأمثلة الدالّة على ذلك الفتوى (القرار رقم TYO EY‏ المتعلقة بالسلع الدولية 
وضوابط التعامل فيهاء حيث إنها وضعت العديد من السيناريوهات حول 
Lis‏ حدوث هذه التجارة» لم إصدار pm‏ بخص كل gala‏ ميهاء عع 
الإشارة في US‏ سيناريو إلى الأحكام الفقهيّة الموجودة بالفعل لي 
شأنها إضفاء الشرعيّة على موقف المجمع من هذا السيناريو. وكمثال» OB‏ 
القرار حين يصف النوعين الاأوّلين من المعاملات التي يتم فيها مبادلة السلعة 


(TY)‏ )$ ار bol‏ الدولية 9 > ابط التعا ف ¢ 3 > الفقه الأسلام“ الدو چ 
قرار ب ضو مل موقع مجمع سلا ميّ 


را جم 0 
http://www.1ifa-aifi.org/2180.html‏ 


Ag 


وثمنها في الحال» فإنه يعلن OF‏ هذه المعاملات جائزة شرعًا «بشروط البيع 
المعروفف ١ء‏ وتشير غيارة #الشروط المغروفةا إلى وجود قواعد محددة 
سلمًا يُحيل إليها المجمعٌ وتدلٌ على OF‏ أحكامه قائمة على إحالة واضحة 
على تلك المعابر الفقهئة Gall‏ 


Bylaw VI بالنسبة إلى الطبيعة الهجينة للفتوى في الحقبة ما بعد‎ ls 
فقد أظهرنا كيف يستخدم مجمع الفقه الإسلاميّ الدولئ في حالات كثيرة‎ 
تبريرات فقهيّة أكثر ارتباطًا بالسياق مثل المصلحة والعرف لإضفاء الشرعية‎ 
يعتمد بصفة أقل على الأحكام المقرّرة سابقًا عند المذاهب‎ aly على فتاويه»‎ 
فتاوى المجمع لا تعتمد بصفة كلية على المفاهيم‎ op الفقهية. ومع ذلك.‎ 
والمناهج الفقهيّة مثل المصلحة أو على استنباطات جديدة من نصوص القرآن‎ 
والسنةء وإنما هي مربوطة بمعايير وقواعد فقهيّة مجمع عليها والتي يجب‎ 
إعادة تطبيقها وتأويلها بما يتوافق مع الوقائع الجديدة التي تواجه الشريعة.‎ 
وخلال عملية إعادة التطبيق» يتم توظيف منهجيات ومقاربات جديدة مثل‎ 
كان عليه الحال فى‎ Lis المصلحة والعرف بشكل أكثر صراحة وتكرّرًا‎ 
plas المنعجات الققهيّة (القناوق) ليست جديدة‎ SU الناضى. ومن ثم‎ 
صياغة للأقوال الفقهيّة السابقة» وإنما هي منتح مطبوع‎ dole] ولا هي‎ cited 
. بطرق شتی‎ Emil 

لكن ما الذي يخبرنا به هذا التوصيفٌ للفتوى في الحقبة ما بعد 
ا E‏ إن Gal Si ste‏ الان السلسة 
«الحدائيّون»؟ ففتاوى مجمع الفقه الإسلاميّ الدولي» بوصفها فتاوى نموذجية 
للمرحلة ما بعد استعماريّة» لا تفي بمتطلبات الإصلاح الشامل للشريعة الذي 
سبق أن نادى به بعض الإصلاحيّين مثل محمّد رشيد رضا وحسن الترابي» 
كما أنّها ليست استمرارا للققه الإسلامئ القديم . ويعرذ ذلك إلى أن فتاوى 
المجمع لا تحاول استنباط قواعد igi‏ جديدة من المصادر النصية للشريعة 
من خلال استخدام تقنيات تأويليّة جديدة على نحو ما طالب به أولئك 
الإصلاحيّون» كما أنها لا تلتزم LVL‏ الفقهيّة القديمة المقررة على نحو ما 
يطالب به المفتون التقليديّون. وبدلا من Ua‏ تُظهر فتاوى المجمع ما يكفي 


(YA)‏ المسسدو السابق هه 


Ad 


من التجديد في الأحكام الفقهيّة وفي استخدام التعليل الفقهيَ لجعل أحكامها 
بمثابة اجتهاد جديد» ولكنّها تظهر فى الوقت نفسه قدرًا من المحافظة 
والانّساق مع القواعد الفقهيّة السابقة» وهو ما يضفي طابع الاستمراريّة على 
تشريعاته؛ وهنا تكمن الطبيعة الهجينة لفتوى الحقبة ما بعد الاستعمارية. 


وانطلاقًا من هذاء يمكننا القول إن لقاء المسلمين مع النظام العالمي 
الغربي الاستعماري والاستعماري الجديدء قد أحدث أثرًا في الخطاب 
الفقهي» وأنه وإن لم يُلغ تقليدهم القانوني بالكاملء إلا أنه أذى إلى تحوّل 
خطابي مس جوهر الخطاب الفقهي الإسلامي وشكله. وهذا يعني أن الشريعة 
الإسلامية ما زالت تتطوّر استجابة للظروف التاريخية المتغيرة باستمرار» حتى 
وإن كانت وتيرة التغيير في الفترة المعاصرة تتخذ أبعادًا نوعيّة يبدو أنها 
Lys Les‏ جديدة تمام الجذة من القواعد القادرة على التعامل مع هذا 
التغيير. وعلى الرغم من الطبيعة المشوشة للتغيّر التاريخي الذي اجتاح العالم 
الإسلامي خلال القرنين الماضيين» فإِنْ تطوّر الشريعة الإسلاميّة ما Jij‏ 
منغرسًا في مجموعة من المبادئ الفقهيّة المقرّرة elses‏ والمتكيفة بشكل 
ملحوظ مع الوقائع التي تواجهها. لذاء op‏ مثل هذه التحوّلات في الخطاب 
الفقهي الإسلامي لن تتسبّب في فقدانه لطابعه الإسلامي الأصيل . 


خلاصة 

لقد حاولنا أن ots‏ فى هذه الدراسة كيف يمكن للفتاوى المعاصرة أن 
تساهم في تغيّر الشريعة وتقليدها القانوني. ويعود ذلك إلى OF‏ الشريعة في 
بعض وجوهها قد نشأت بشكل طبيعي من مدوّنة الفعاوئ Lebai‏ غير 
epg‏ وبالطبع. > Ol‏ القتوق لم تكن المكؤن الوحيد الذي اقرز الشريعة» 
لكنها لعبت دورا MEE‏ للغاية. فقد 5-6 من مواد cs plead‏ أشكال 
de pate‏ من التعليل الثقيى ہے Coll‏ أطت adil Spel go td] Olea!‏ 
الاملامة . BLEYL,‏ إلى ذلك Caled) Sb‏ النقيكة ASUS UY‏ ف 
اتعفرت هن خلال ole‏ الآراء الققيية التى حولت إلى قاري وقد eile‏ 
cities si. cae‏ الفقيية البارؤة الى al‏ الارن pees OS‏ 
الكاريخ الأسلامی إلى درجة ارباط وشات فة ales‏ بها وقد 
تدخلت كل هذه العناصر التي تكمن أصولها الخطابيّة في الفتوى» في صنع 
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تقليد فقهى إسلامي fare‏ هو ما سيُشكل الممارسات القانونيّة اللاحقة. 


وعلاوة على ذلك لم تكن الفتاوى مجرد وسيلة لصياغة الشريعة 
الإسلامية» بل HUIS Cunt‏ دور مورا في تمثيل المجتمع الإسلامي 
وحواري بين عامة المسلمين وفقهائهم. كانت بمثابة عامل للتغيير 
الاجتماعى. ومن ثم ol‏ الفتاوى عبارة عن اشتباكات خطابيّة بمعنى أنها 
أقوال توجّه المؤمنين نحو ممارسة Huo‏ واجتماعيّة سليمة» وهي اشتباكات 
حوارية انها بمثابة تبادلات اجتماعيّة بين العوام والنخبة الدينيّة. وبهذه 
الطريقة» كانت الفتاوى تعمل كمؤشرات على المواقف الاجتماعيّة السائدة 
LEV‏ تعكس في كثير من الأحيان المسائل التي كانت محل نقاش في زمنها. 
لکن pal‏ من ذلك هو أن الفتاوى سهلت التغيير الاجتماعي عن طريق 
إضفاء الشرعيّة على ممارسات جديدة هى التى أحدثت التغيير. 


وعلى الرغم من التحوّلات التي شهدتها الشريعة الإسلاميّة» فإنها 
حافظت Gil‏ على هويّة أساسيّة بوصفها تقليدًا Úpu‏ خطابيًا؛ EY‏ كانت 
تستند إلى الخطابات الأساسيّة والمعياريّة للقرآن والتقاليد المبكرة. لذلك» 
وبغض النظر عن الشكل الذي اتخذته فى مختلف مراحل تطوّرهاء Old‏ 
الشريعة السلا كانت داكا محر سرن تلك الخطابات. وم ذلك 
في حقيقة أن الممارسة الفقهيّة الإسلاميّة المثالية نفسها؛ أي: الفتوى» تجد 
أصولها الخطابيّة في القرآن. لقد كانت الفتاوى في الواقع محاولات لتوسيع 
نطاق تأثير تلك القواعد القرآنيّة في التاريخ» وهو الأمر الذي لا يزال Ls‏ 
اليوم إلى de‏ كبير» حيث ما يزال الخطاب الفقهي الإسلامي المعاصر يستمد 
أصالته من التأويلات الجديدة للقواعد القرانيّة. 


لكن رغم هذا الاستقرار في التقليد الفقهي الإسلامي»ء Ob‏ الخطاب 
الفقهي الإسلامي يبدو أنه يمر بتحوّل خطابي. فالتغير الحادث فى 
الات اف اله ي ان الي وه على ميل Jedi‏ 
توظيف مفهوم المصلحةء يمثّل View‏ في الخطاب الفقهي الإسلامي بانّجاه 


اعتماد منهجية فقهية قائمة على السياق ومبتعدة عن خطاب زمن الاستعمار 
حيث كان يُهيمن عليها النصّ. ويعود ذلك إلى ST‏ توظيف أدواتٍ فقهيّة مثل 
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المصلحة في التعليل الفقهي يمثّل Uns‏ لإنتاج gi‏ على أساس المنفعة 
والسياق الاجتماعيين» في حين كان الإنتاج الفقهي السايق shares‏ ضراحة 
أدواتٍ Jee‏ القياس في محاولته لربط الفقه بشكل أكثر صرامة gall‏ 

إن تحليلنا الموجز للفتاوى المعاصرة يُظهر أن المصلحة أصبحت تحظى 
Coal‏ متزايدة كأداة لتقييم المشاغل الفقهيّة المعاصرة ولإصدار الفتاوى. 
وبلا Ob GLE‏ لهذا النهج مزاياه» فهو يتيح مساحة كبيرة للسياق الاجتماعي 
لعب دور أوسع عند النظر في المسائل النفهية. . كما أن منح المنهجية 
السياقيّة دورًا أكبرء له تبعات فقهية» إذ هو يحدث على حساب العاويل 
الفقهى الأكثر حرفيّة للخطابات المقدّسة والمعتمدة. وفي هذه الحالة» OP‏ 
التعارى "تعدو أقل. Besl‏ على bisa‏ الاك جن raadi Staal)‏ 
الفقهيّة» مثل القرآن والحديث» وأكثر اعتمادًا على الظروف الاجتماعية. 

لكن باب البحث يظل مفتوحًا حول إذا ما كانت هذه النزعة المعاصرة 
في صفوف المفكرين والفقهاء المسلمين تمثل نقلة دائمة بعيدًا عن المنهجيّة 
الفقهيّة التقليديّة المرتكزة على النصوص» أم هي مجرّد ظاهرة عابرة لن يكون 
لها تأثير يُذكر على المدى البعيد. هذا سؤال لا يمكن الإجابة عنه إلا بمزيد 
من البحث والتفكير . | 
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البيبليوغرافيا 


‘pod =)‏ عبد القاهر محمد. sles:‏ «الاجتهاد والإفتاء فى مجمع الفقه 
الإسلامي الدولي»» ورقة عمل مقدمة في مؤتمر «الإفتاء في عالم مفتوح : 
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فتاوى انتحار محمد البوعزيزي حرقا 
السلطة الدينية والميديا والعلمنة 


أحمد نجيب برها 


مقدمة 

كانت عمليّات الانتحار شبه مجهولة في المجتمعات الإسلاميّة أو لنقل 
على BVI‏ إن معدّلاتها كانت منخفضة مقارنة بمجتمعات أخرى. وعلى قول 
تيودور نولدكه «(Theodor Néldoke)‏ فإن الإسلام دين لم يعرف فيه الانتحار 
عند أتباعه بشكل شبه ‘?(Néldeke 1892, 72; cf. Rosenthal 1946, 240) (plas‏ 
إلا Ol‏ معدّل عمليّات الانتحار حرقًا بالبلدان العربيّة» في خض الربيع 
العربى» EG‏ الكثيرَ من الناس. ففى الأشهر السّتة التى أعقبت انتحار محمّد 
البوعزيزي حرقًا بتاريخ W‏ ديسمبر من عام ١٠١۲م»‏ أقدم أكثر من مائة 
شخص على الانتحار حرقاء أو حاولوا ذلك احتجاجًا على حكوماتهم» في 
كل من تونس والجزائر والمغرب ومصر والمملكة العربيّة السعوديّة وغيرها 
من بلدان الشرق الأوسط وشمال أفريقيا );152 ,2012 Ghasemilee 2012; Avon‏ 
(Wright 2011, 20: Khosrokhavar 2012, 172-176; Ghazi 2011; Filu 2011, 20‏ . 
وبالإضافة إلى colle‏ الأتسعار جرقاء Seles Lal logs‏ الات 
الاستعاريّة والرمزيّة المتصلة بشكل وثيق بالانتحار أو حرق النفس فى حياة 
Leg dl Up‏ وهو Say Le‏ اغتبارء مؤشرًا على الكيفيّة التى يتمثل بها 
BU‏ مسألة الانتحار حرقًا أو قتل النفس فى BU‏ العربيّة . 


John L.) وجون إل . إسبوزيتو‎ (Farhad Khosrokhavar 2012) كما يعتبر فرهاد خسروخاور‎ )١( 
. (Westcott 2011) الانتحار ظاهرة جديدة فى الدول العربيّة‎ OL من جامعة جورجتاون أيضًا‎ 0 
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1b),‏ على ظاهرة الانتحار حرقاء حاول بعض العلماء تحريمٌ حرق 
النفس أو إدانته على الأقل» عبر وسائل الميديا الجديدة والتقليديّة أو من 
فوق منابر الخطابة. لكنّ ذلك لم يكن له» على ما يبدو» سوى أثر محدود 
للغاية في منع عمليّات الانتحار حرقًا في أثناء الثورة. وفي هذا الفصل» 
نعتزم الإجابة على الأسئلة التالية: لماذا لم ينصت التاس إلى صوت العلماء 
رغم انتشاره على نطاق واسع وباستمرار عبر مختلف وسائل الإعلام التقليدية 
والحديثة؟ هل تعتبر ظاهرة الانتحار حرقا من أعراض العلمنة ودلالة على 
تطوّر الدين المدني؟ كيف نفسّر الانقسام بين النّاس والعلماء بشأن حكم 
الدين في مسألة انتحاز البوعزيزي حرقا؟ 


بُغية الإجابة على هذه الأسئلة» Lele‏ هذا الفصل إلى ثلاثة أجزاء: )١(‏ 
الخطاب العام حول الاستشهاد والانتحار في الإسلام» (Y)‏ استشهاد gl)‏ 
انتحار) البوعزيزي» (۳) السلطة الدينيّة والعلمنة ودور وسائل الإعلام. 
وباستخدام مناهج تأويليّة» LES‏ ودرسنا بعناية مجموعة من الفتاوى حول 
الشهادة والانتحار في الإسلام» تتعلق Leper‏ بانتحار البوعزيزي حرقا 
وعمليّات حرق نفس أخرى حصلت فى السنوات الأخيرة» كما حللنا تقارير 
مجلات وصحف ونشرات إخبارية Si peal‏ حول الربيع العربي» وفحصنا 
فيديوهات من موقع يوتيوب تتّصل بهذا الشأن. أمّا بخصوص النقاش حول 
وضعيّة البوعزيزي الدينيّة» فقد تفخصنا العديد من وسائط الميديا 
الاجتماعيّة؛» وخاصّة موقعى تويثر وفايسبوك. dary‏ دراسة المعطيات بشكل 
نوعي» نجادل في البداية SL‏ على عكس المنظورات المسيحيّة والإسلاميّة 
الشيعيّة» OL)‏ مفهوم الشّهادة في الإسلام السنئ يرتبط في المقام الأوّل 
بالنضال Lo‏ القمعء UY‏ منه أو مكاندقه. اسا يتفي لماه السة 
تقريبًا بالإجماع على أنه لا يُمكن اعتبار انتحار البوعزيزي حرقا عمليّة 
استشهادٍء غير أنهم يتباينون في طرق استجابتهم لهذا الفعل. ويمكن اعتبار 
تعليق يوسف القرضاوي على واقعة انتحار البوعزيزي الردّ الأكثر تعاطقا من 
زعيم ديني بارز. وعلى النقيض من تصوّر العلماء» يعتبر بعض التونسيين 
البوعزيزي شهيدًا وطنيًا. ولعل مفهوم السياسة الحيويّة وتطوّر الدّين المدني 
قد يشرح سبب اختلاف رؤية بعض التونسيين عن رؤية العلماء. 

ثالثا: في سياق الميديا الدينيّة» لم ينفع قصف النّاس بالفتاوى 
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والاقتباسات من القرآن والسنة» عبر وسائط الميديا المتعدّدة؛ في كسب 
قلوبهم وعقولهم. ففي حياتنا الحديثة» يعيش الناس بشكل مطّرد ضمن عالم 
علماني صار يمثل جزءًا معتبرًا من حياتهم. وكما يقول تشارلز هيرشكايند 
(Charles Hirschkind)‏ )634 ,2011( إن «العلماني هو الماء الذي نسبح فيه . 
وقد نشأنا نحن أنفسّنا Gye‏ (أو UE‏ على الأقل به) في محيط علماني ضمن 
هذا العالم المعَولم الذي نعيش فيه اليوم. لذلك» وعلى الرغم من انتشار 
تحريم الانتحار عبر وسائل متعدّدة» فقد تغاضى بعض الئاس عنه أو تجاهلوه؛ 
OY‏ أفعال المسلمين» ومع تنامي العلمنة والدّين المدني» لم تعد تتحدّد أساسًا 
من خلال وضعهم كمسلمين » بقدر ما تتحدد بحاجاتهم الدنيوية . وبذلك يكون 
تأويل الدين المتفهّم لمشاعر التاس النفسيّة الاجتماعيّة» أو المنبني على 
السياق الاجتماعي؛ هو الأكثر قبولا في الغالب من قبل المجتمع . 


عن الشهادة فى الإسلام 

لقد plenul‏ مفهومٌ الشهادة في الإسلام ضمن سياقات متعدّدة. ويذكر 
حديث ee‏ ار رمن Se‏ من بينهم الغريق والمرأة التي تموت 
في أثناء الوضع " '. كما يذكر اليوط أنواعًا أخرى من الشهداءء من بينهم 
كل من تمٽى الشهادة ووافته المنيّة على سريره )33-34 ,2007 “(Cook‏ 
لكنء رغم 0 Uy pó‏ الشهادة فى | Ol cee‏ الناس يحملون dale‏ فهمًا 
مشتركا لهذا المفهوم يُشير في الغالب إلى من يموت في سبيل الله في ساحة 
المعركة. ورغم معاملة الفقهاء المسلهين جثامين ضحايا الكوارث الطبيعية. 


(#) الحديث المقصود هو: SUG‏ سَبْعٌ وى JI‏ ِي سيل الله iab‏ الْمَظعُونُ شَهِيدٌ 
وَالْمَبْطُونْ شَهِيدٌ وَالْمَرِيقُ Coles ligt psa ae Ags‏ ذَاتِ a‏ شَهِيدٌء oles‏ 
لحر gory Sys shally gs‏ شَهِيدَ 

انظر : النسائي oy al)‏ المحتبى من السنن. تحقيق : 
عبد الفتّاح أبو غدّة. OTS‏ مكتب المطبوعات الإسلاميّة» حلب ١۱۹۸م ٠١/٤‏ (الحديث رقم 
(IA‏ . (المترجم). 

(ses)‏ الحديث المقصود هو: «اخرج أخمد وَمُسلم وَأَبُو دَاوْد NG Cehe‏ بن ماجه 
الاق عن نهل ان لي gel‏ سول ns‏ كل أيه hide of‏ زول ا ee TT‏ 
الشَهَادَة بصدق ak‏ الله متازل الشهداء وإن مات على فراشه». 

انظر: السيوطي (جلال الدين» عبد الرحمن بن أبي COS‏ الدرٌ المنثور في التفسير بالمأثور. دار 
الفكرء بیروت» ۱۹۹۳م» ۲/ .۳۸٤‏ (المترجم). 


ay 


مثل كوارث تسونامي والزلازل» بالطريقة نفسها التي يعاملون بها جثامين 
المحاربين في سبيل الإسلام» فإنهم يدركون وجود ضربين مختلفين من 
الشهادة. وهذا هو السبب فى تمييز بعض العلماء بين شهداء الدنيا والاخرة؛ 
أي: الشهداء المقاتلين والشهداء من غير المقاتلين )294 ,1997 (Kohlberg‏ . 


ويعود الترابط القوي بين الشهادة والجهاد إلى الحروب التي طبعت 
تاريخ nal‏ | المبكرة من الإسلام. ففي بداية الإسلام» ols‏ الع 
قليلة من حيث العدد. فعلى سبيل المثال» كان ste‏ المسلمين خلال معركة 
بدر» وهي المعركة الحاسمة بين المسلمين وغير المسلمين» الي كتير بن 
عدد المكيين. وقد تكرّر هذا الظرف في معركة 5 حيث فاق عدد الأعداء 
بكتير Ste‏ المقاتلين المسلمينم. erry‏ لخالد pl‏ الفضل Khaled Abou El)‏ 
cz! OL (Fad, 2003‏ لضمان بقاء الإسلام» شجع أتباعه على خوض 
الحروب» ووعد من يقتل فيها بأجر لا يضاهيه أجر ish‏ عمل آخر. فمن يُقتل 
ea let‏ ر ee‏ لبد te ele‏ 
عرش الله)» ويعفى من عذاب القبر وهول يوم القيامة»› ويمئح G>‏ الشفاعة 
في أهله . EAL s‏ شين أهمية الدور الذي ذاه cee‏ الإسلام المبكر في مسار 
خلق تقليد الشهادة. فمن دون مثل هذه الدوافع القويّة» كان يستحيل على 
الإسلام أن يستمرٌ وأن يهيمن على العالم ا الزمان. 


leg‏ كلاف السبيحية الى سارت فيها الشهادة عقيدة محورية: فإن 
الغالب في الإسلام OF‏ الشهادة لا تعتبر US)‏ من صميم العقيدة» ولا يعتبر 
“ll‏ محمد شهيدا. ولو كان الموت في ساحات الحروب من صميم عقيدة 
ob Li‏ المعارك SIS Le‏ الال AUS gla‏ عك be‏ مشا dy‏ 
التاريخ» فقد انتصر المسلمون في أغلب المعارك بينهم وبين غير المسلمين في 
فترات الإسلام المبكرة. ولربّما كانت هذه الحصيلة ستكون عكسيّة» لو كان 
الذافع في خوض الحرب هو مجرد نيل الشهادة» كما هو حال الجهاديين فى 
العصر الحديث على gly‏ أوليفيه روا P1994, 66) (Olivier Roy)‏ . إِلّا أن 


CY)‏ من بين التعبيرات المجازيّة حول الانتحار فى المحادثات اليوميّة» كما ذكرت من قبل 
دومينيك آفون 152-153 ,2012 «(Dominique Avon‏ ما يلى : 
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العقيدة العامّة لخوض الحرب في الإسلام هي عقيدة نيل إحدى الحسنيين» 
النصر أو الشهادة )52 ,2007 (Asad‏ . وفي هذا السّياق» سيكون من المنطقي 
اعجار النصر gal‏ بكر من تيل الشهادة" . 

وقد يكون صحيحًا القول OL‏ الشهادة ثيمة (موضوعة) أساسيّة فى 
الإسلام الشيعى» لكر ذلك لا ينطيق على الاسلام السى: ويغرد ذلك إلى 
انطباع تاريخ الإسلام الشيعي بالقمع المسلط من حكومات اتبعت أغلبها 
الإسلام السثى. ومع ذلك» فإنه من المهم التنويه إلى أن الموت لن هو ها 
يجعل المرء شهيدًا؛ بل كفاحه أو جهاده Le‏ الطغاة والحكام الجائرين. فقد 
مات الحسين» الذي صار نموذجًا للشهادة في الإسلام الشيعي» بسبب وقوفه 
في وجه يزيدء الحاكم الظالم والمستبدٌ من منظور الشيعة. ولذلك يعتبر 
العديد من أتمّة الشيعة الذين لم يموتوا في ساحة الحرب Og‏ 


وبشكل cole‏ فإن موضوع الشهادة في التقليد السنّي أو الشيعي أقل 
أهمية منه في المسيحيّة” . فتاريخ المسيحيّة المبكّرة هو تاريخ القمع الذي 


= رجل بسير فى متجر محلى . dle‏ صاحب المتجر : «هل hey‏ مساعدتك يا سيّدي؟21. 

أجاب الرجل : الأرغب في شرب زجاجة من روح الملح من فضلك» . 

فسأله صاحب المتجر: «ستشربها هنا أم ستأخذها معك؟». 

> د اووس م د وماء العرق في ونس - م] هو منتج لتنظيف قنوات الصرف 
الصحيء ولکنه يساء استخدامه goes es‏ يشريه 

كما عبر عماري وآخرون (2011 (Amari etal.‏ عن هذا «التقليد» الجديد في العالم العربي في مقال 
يحمل Gl ye‏ مدهشًا «أنا أحترق» إذن أنا موجود» [بالفرنسيّة في الأصل : Le - Je brûle, donc je uis‏ . 

(Y)‏ فى تحليل أوليفييه روا (Olivier Roy)‏ عن الجهاديين» فإن «للاستشهاد معنى أرقى من النصر/ 
إذ لا يوجد التزام ببلوغ نتيجة في الجهاد: فهو علاقة بين المؤمن والله» لا بين المجاهد وعدوّه... ولا 
يُنظر إلى النصر على أنه نتيجة سلسلة من الأعمال البشريّة. بل هبة من الله قد يمنحها وقد يمنعها) 
(Roy 1994, 66)‏ . 

)2( يقول إيفان سترينسكي )14 ,2003 (Ivan Strenski‏ }© المسلمين المتطرّفين يقومون بالتضحية 
Lol‏ من خلال استبدال إبراهيم بمحمد كنموذج للسلوك التضحوي أو من خلال تفسير متطرّف لمحاولة 
إبراهيم دبح إسحاق [إسماعيل])»). eel‏ الذي Ke‏ من خلاله إبراهيم هو إعطاء جزء من الملكية. 
أي التضحية المعتدلة/ الحكيمة» > في حين OT‏ النموذج الذي فكر من خلاله النبي محمّد يتخلى عن كل 
انتماء بما فيها الذات» أ التضحية القصوى . وينتقد طلال أسد 2007 (Talal Asad‏ هذا gil‏ بإظهار 
ol‏ مفهوم «إحدى الحستيين» هو المفهوم السائد في الإسلام. 

„Si (0)‏ ديفيد كوك 16-19 ,2007 bÍ (David Cook‏ عددًا SUG‏ فقط من الآيات فى القرآن تتحدّث 
صبراحة وبشكل لا لبس فة عن الاسعهاد. altos‏ إلى all‏ لر كان الاستظهاد مكائة عاضة فى العقيدة 
ال لكات ذكر Cesta Bs‏ ۰ 
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سلطه عليها نظام حكم ودين مناهض لهاء ونقصد اليهوديّة. فعلى عكس 
الإسلام الذي أرسى سلطة سياسية ورد 5 تدريجيًا من خلال الحرب على 
اضطهاد القبائل العربية الوثنية» فان المسيحيّة لم Ges‏ نجاحًا سايكا Y‏ بعد 
فترة طويلة عن زمن يسوع. ولذلك: لث poland!‏ التي مثل المسيح 
wastes)‏ فو Ge ai elas‏ بوبنا عه SURG‏ 
المسيحية مرتبطة في الغالب بالمعاناة والالتزام المطلق بالدفاع عن الإيمان. 
ومن هذا المنظور التاريخي› ghey‏ سبب الأهميّة SUI‏ 6 الى ates‏ بها 
الشهادة في المسيحية. 


عن الانتحار في الإسلام 


eo‏ مقال بعنوان «عن الانتحار في Aw‏ يروي فرانز روزنتال 
(Franz Rosenthal)‏ 45 عن محاولة co!‏ محمد الانتحار خلال سنوات نبوته 
المبكرة. (Rosenthal 1946, 240) Jejas‏ : «يقال إن gl‏ صعد.». خلال 
فترات انقطاع الوحي الطويلة التي أعقبت تجربته الأولى مع الوحي الإلهيء 
وهو في حالة يأسٍ على tb‏ في أطراف مكة Ey‏ رمي نفسه من WHET‏ وإنهاء 
حیاته». وبغض LI‏ عن io‏ هذه الرواية. OW‏ الحا المسلمين مجمعون 
على أن gas!‏ محرم في الإسلام. 

وقد جرى اعتمادٌ الكثير من الآيات القرآنية والعديد من الأحاديث 
كأساس لاهوتي لتحريم Set‏ شن فيا 201 VAD‏ عن سورة البقرة ١‏ 
Ki 1 seth ie Ís%‏ 4 والآية 6 من سورة آل شمران: ase‏ كان 
T‏ تَ gis ES ái ob Y|‏ والآية 8 eLa ya ga‏ وول 
pers‏ عدوا Koad‏ إِنَّ أله KB ot‏ ديسا @4 كما تَشدّد الأحاديث النبويّة بقوّة 
على تحريم Lea‏ هن جنها الحديك: الغالى ede get‏ من 
عبد الله ونه قال: P‏ گان فِيمَنْ گان JES SES‏ به جرح 
جرع اعد Oh‏ كح ھا pa LS oe‏ حَنَّى SU‏ قال الله تَعَالَى : 
556 عَبّدِي (dey‏ 0 عَلَيْهِ EAM‏ كما جاء في حديث آخر: «عن 


03 صحيح البخاري» cY a‏ الكتاب YY‏ الحديث رقم c0‏ انظر: 
http://www.sahih-bukhari.com/Pages/results.php5‏ 
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Or y “4 


أبي g bee‏ قال: قال رسول الله RE‏ مَنَ 3 aai‏ بِحَدِيدَةٍ Ska i‏ في 
يده gels‏ نه فى كار a ee‏ ًا al gg‏ ومن شرت سك 


فقتل نفسه gh‏ ب HAS‏ في تار WET GS MAS UE Ge‏ وَمَنْ تَرَذَّى مِنْ 
)™ 


جبل فقتل نَفْسَهُ هَهُوَ S‏ فِي نَارٍ جَهَنَم Gái ga LZ YE‏ 

تكمّن عله تحريم الانتحارء كما يردّد العديد من المتخصصين مثل هاشم 
كمالي )2008 «(Kamali‏ في أن الحياة لا يملكها الجر بل هي La)‏ 
من الله. . . ليست من pe‏ حاملهاء لذلك لا يملك Ge‏ تدميرها» Kamali)‏ 
3 ,2008). ومن البيّن أن هذا المنطق يفترض Ol‏ جمهوره 0 المؤمنين بالله 
ووجود حياة آخرة» ولذلك يعجز ع غير المؤمنين فن Muai‏ '. وكما يشير 
روزنتال )239 ,1946( «Rosenthal‏ فإن «انقطاع الشك في كون الانتحار فعلا 
مؤذيّاء يمر حصرًا عبر تسليم المرء بالافتراض القائل إن حياته ستتواصل 
بشكل ما بعد موته» وأنه سيحاسب حينها على أفعاله». lias‏ هو أحد 
الأسباب التي تفسّر ارتفاع عدد حالات الانتحار في مجتمع علماني مقارنة 
بعددها في مجتمع ديني . 


استشهاد gh)‏ انتحار) البوعزيزي 


في ۱۷ ديسمبر/ كانون الأوّل abe‏ أضرم بائع متجوّل مهمّش عمره 
ya‏ ال أمام مقر الولاية في سيدي بوزيد. روفي ديك 
يفيئّة صغيرة E ca i) hay, SN gta tS, I re‏ وت 
aes ED‏ ا وقد زعمت تقارير ee ol‏ أنه إلى 
جاتب مصادرة بضائعه» شعر البوعزيزي أيضًا GLYL‏ الشخصيّة بعد أن 
شتمته الشرطبّة وصفعته )2011 (Andersen‏ . وإثر هذه المشاجرة» توجه 


البوعزيزى فورًا إلى مكتب الولاية ا ويطال باستعادة عربته 
عزيزي فورا ! ; مي pr‏ ب عر 


(V)‏ صحيح البخاري» ج ٠۲‏ الكتاب ٠۲۳‏ الحديث رقم EET‏ انظر: 
http://www.sahih-bukhari.com/Pages/results.php5‏ 
(A)‏ بالنسبة إلى مارتن هايدجر «(Martin Heidegger)‏ على سبيل المثال» OB‏ الانتحار هو «أقصى 
تعبير عن الوجود [الدازاين]» )127 ,1986 Fynsk‏ أو حسب كلمات هايدجر نفسه : «التوچه الأصيل نحو 
الموت يدل على الإمكانيّة الوجوديّة للوجود [الدازاين]) )304 ,1962 (Heidegger‏ . 
)4( بعد VA‏ يومًا من العلاج بسبب إصاباته البليغة» توفي في ٤‏ يناير ATV‏ 


qy 


وميزانه» لکن لم يلق is!‏ أذن صاغية . «مهانًا ومكتئياء توجه البوعزيزي› 
الكفيل الوحيد لعائلته التى تتكون من ثمانية LST‏ إلى مكتب الولاية SUT‏ 
في الشكوى إلى مسؤولي المجلس البلدي المحلي»› غير أنهم رفضوا 
الاستماع إليه» )10 ,2011 .(Schraeder and Redissi‏ و«على الساعة الحادية 
عشرة والنصف (Le‏ عاد البوعزيزي مجدّدًا إلى المبنى الأبيض الأنيق ذي 
الطابقين ae polly‏ بنوافذ زرقاء اللون» بعد مضي أقل من ساعة على شجاره 
مع الشرطية» ودون علم عائلته» وسكب البنزين على جسده وأضرم فيه الثار» 
.(Abouzeid 2011)‏ 


لقد كان حرق البوعزيزي لنفسه هو أقصى رد فعل يمكن أن يتخذه Lo‏ 
اضطهاد حكومته وفساد مسار التقدم الاجتماعي والاقتصادي الذي عايشه 
لسنوات. فقد كان هو المعيل الأساسى لأسرته» وكان يعمل فى السوق منذ 
Wh ae‏ فقا ولك مع ل easly RC Oe‏ رامن فلك 
(Ryan 2011)‏ . وكانت عربته وفواكهه وميزانه ES‏ كل حياته والسبيل الوحيدة 
لکست sate‏ وبعضادرتها: «(حرم من الشيء الوحيد الذي كان يحول بينه 
0 الجوع. ليخسر مكانه في الاقتصاد الوحيد المتاح للعرب الفقراء») Soto)‏ 
C011‏ لقد اختبر البوعزيزي العيش تحت قمع قادة حكومته» وهي Ji‏ 
يشترك فيها العديد من الفقراء في سيدي بوزيد وجهاتٍ أخرى من البلاد 
التونسية. وحسب تصريح لشقيقة البوعزيري: فإنه «في سيدي بوزيدء من لا 
يملكون علاقات أو ليس لديهم مال لدفع رشاء يتعرّضون للإهانة ولا يسمح 
لهم بالعيش» )2011 (Ghazi‏ وباختصار» فقد جرى اعتبار البوعزيزي وأضرابه 
«طبقة سفلى» و«أدنى من البشر بطبيعتهم» في بلدهم ومن قبل مسؤوليهم 
lisy .(Jacobson 2011, 11-12)‏ ما fae‏ موت البوعزيزي إثر وقوفه فى وجه 
ay Lolo SLRs a ee O‏ ثم Ye Sede‏ 
فتيل الرّبيع العربي. فمنذ انتحاره حرقًا» صار البوعزيزي رمرًا لمحنة 
التونسيّين الأقل حظا ولمعارضة الديكتاتوريّة في OF‏ واحد. 


بالرغم من الأثر الهائل الذي كان لانتحار البوعزيزي حرقًا في إطلاق 
موجات الاحتجاج وإسقاط الديكتاتوريات في تونس ومصرء فقد صرح بعض 
العلماء» عبر إصدار الفتاوى وغيرها من الأواءة ايان فعل البوعزيزي لا 
يمكن تصنيفه في باب العمليّات الاستشهاديّة؛ بل يدخل في باب العمليّات 


۹۸ 


OO ie‏ وعلى سبيل المثال» فقد أدان عثمان بظيخ» مفتي الديار 
التونسيّة» حرق البوعزيزي نفسه فى الإبّان» مصرّحًا SL‏ «الانتحار ومحاولته 
جريمة وكبيرة من الكبائر» ولا فرق شرعًا بين من يتعمد قتل نفسه أو قتل 
غيره). وذگر بطيخ Ob‏ جثث المنتحرين لا تكن ولا يُصلى عليها ولا تدفن 
في مقابر المسلمين» Ul‏ كانت طريقة انتحارهم. وقد أعلنت جماعة سلفيّة 
مصريّة» تُعرف بجماعة أنصار السّنَّهَ المحمديّة» Lib ge‏ مشابها لموقف بطيخ . 
فبحسب أحمد يوسف» أمين ale‏ الجماعة» يعتبر كل من ينتحر على «الطريقة 
hu gl‏ مرتدا ped‏ مباشرة إلى OM Bee‏ 


وقد توافق موقف الأزهرء أكبر جامعةٍ إسلاميّة مرموقة في العالم» 
موقف الجماعة السلفيّة» حيث سارع إلى إدانة الانتحار إثر حرق البوعزيزي 
باسم الأزهر: Op‏ القاعدة الشرعيّة العامّة تؤكّد أن الإسلام يحرم e‏ 
تحريمًا قطعيًا SV‏ سبب COWS‏ ولا يبيح للإنسان أن يزهق ق روحه كتعبير عن 
ضيق أو احتجاج أو ae‏ كما سارع العلماء في epee sees‏ 
السعودية إلى الرد على ظاهرة الانتحار في العالم العربي» حيث صرح الشيخ 
عبد العزيز بن عبد الله آل الشيخ» المفتي العام في المملكة العربيّة السعوديّة, 
ol‏ الإسلام يعتبر «قتل النفس محرّمًا حتى لو كانت الظروف المعيشيّة صعبة. 

w T Org Pie 

Cum Aandi وعلى المتعى‎ i عرد‎ ee ا‎ 
i lee ee ong 4 i 48 4S ww 

الكبائر المحرّمة قطعيًا في الإسلام“'“. وقد أشار آفون )157 ,2012 (Avon‏ إلى 


: موجود على‎ (Ne) 
http://www. alittihad.ae/details. php?id = 2622&y = 2011 
SUIS y 
http://www.youm7.com/News.asp?NewsID = 333733 
: انظر‎ )۱۱( 
http://www.egyptindependent.com/news/salafi-leader-whoever-commits-suicide-tunisian-style-apostate 
http://www.google.com Y) 
http://arabia2day.com/local/saudi-mufti-brands-suicideprotests-as-great-sin/ (1۳) 
ANAS s 


http://www.gulf-daily-news.com/NewsDetails.aspx?storyid = 296713 
http://www.almoslim.net/node/140211 (1%) 
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أن «حزب الله قد حيًا الثورة Le‏ النظام التونسي الفاسدء لكن دون أن She‏ 
على مسألة الانتحار حرقًا». 


LI‏ الموقف الوحيد المتعاطف مع البوعزيزي» فقد صدر عن الشيخ 
يوسف القرضاوي» رئيس الاتحاد العالمى لعلماء المسلمين. ففى برنامجه 
التلفزيوني «الشريعة والحياة» الذي ا من BLE‏ الجزيرة في ie‏ أشاد 
القرضاوي بالبوعزيزي وتضحيته بنفسه وإشعاله فتيل الثورة العربية. ومن ثم 
توجه إلى الشعب التونسي والمسلمين عامّة بقوله: «نحن ندعو الله له ونتضرع 
إلى الله أن يمنحه العفو والمغفرة» فهو أهل للعفو وأهل لل ا 
(Global MB 2011)‏ . ويظهر من التصريح الوارد في الغيديو أن القرضاوي 
يعتبر صنيع البوعزيزي انتحارّاء وليس استشهادًاء رغم أنه لم يدن ذلك. كما 
طلب من الشباب تثمين حياتهم» فأجسادهم لا تستحقّ الحرق؛ بل أجساد 
الطغاة” '“. وبعد أيّام من هذا التصريح» خمّف القرضاوي إلى Se‏ كبير من 
موقفه معتبدًا ol‏ )> 3 البوعزيزي نفسه كان ye‏ لأنه كان احتحاجًا على 
الجوع والإذلال» )2011 (Ghazi 2011; al-Qaradawi‏ 


وعلى خطى علماء آخرين في dawg Y! sedi‏ قدم الشيخ حمزة يوسف 
المقيم في الولايات المتّحدة الأمريكيّة وجهة نظره حول البوعزيزي. وبالرغم 
من اعتقاده Of‏ الانتحار واحد فى كل الحالات» فإنه يرى أن انتحار 


البوعزيزي حرقًا «قد ألهب العالم العربي» Gi‏ بموته من المعاني ما لم 


: متاح في‎ cade هذا الفيديو والتعليق‎ )١5( 
http://www. youtube.com/watch?v = NJQn5nprx_Y 
: وكذلك في‎ 
http://www. youtube.com/watch?v = iW0UcFC8 FDM. 
شوهد الرابط الأوّل من قبل 487,575 شخصًاء بينما شوهد هذا الأخير من قبل 48,9477 شخصًا‎ 
يناير ١1١٠م والحوار مع القرضاوي حول ما إذا كان البوعزيزي منتحرًا أو شهيدًا متاح في‎ ٠١ منذ‎ 
http://www. youtube.com/watch?v = 3n18TT7J8Sc. 
(تمت الزيارة في‎ ۲١٠١ كانون الثاني (يناير)‎ ١7 شوهد هذا الفيديو من قبل 99,5957 شخصًا منذ‎ 
(oY: ١١ اذار‎ 8 
http://alwatan.kuwait.tt/articledetails.aspx?id = 83558 (17 
مع ثلاثة مراجع دينية شيعية (الخميني»‎ (Dominique Avon) وفقًا لمقابلة دومينيك آفون‎ (VY) 
المدرسة الأولى كان لها رد إيجابي على الانتحار. فهي تقول: «[أن تقتل‎ Op السيستاني» فضل الله)ء‎ 
. (Avon 2012, 157) نفسك من أجل قضيّة مهمّة ة أو تحقيق مصلحة كبرى ليس انتحارّاء بل جهاد»‎ 


١١و‎ 


يستطع تحقيقه في Égi ile‏ في ذلك بلا شك على جميع الانتحاريّين 
التفجيريين في جميع أنحاء العالم. لقد كان فعل رجل يائس اختار عدم قتل 
الآخرين› وقام بدل ذلك بإشعال النار في جسده احتجاجًا». ورغم أن الشيخ 
يوسف لم يُصدر GT‏ فتوى حول انتحار البوعزيزي» فإنه اعتبر تنفيذ العمليّات 
الاستشهاديّة في إسرائيل أسوأ من انتحار البوعزيزي OE‏ 

L‏ كاتف الال كلق tel‏ الب اك ي gene‏ هيدا 
Ws‏ يتنك رائ العلداء: فة ela‏ كرد البرغريري المردالة بعياراتك 
المديح مشهدًا مهما من مشاهد الثورة. ومن ذلك ما حملته بعض اللافتات 
والمعلّقات من صورة لوجهه الباسم dee ye‏ بعبارات مثل الشهيد» شرارة 
انتفاضة الكرامة الشهيد محمد البوعزيزي› رمز الكرامة والحريّة» أسطورة 
تونس محمّد البوعزيزي» البوعزيزي شهيد الحرية» البوعزيزي بطل تونس› 
شكرًا لك لقد فتحت طريق الحريّة» ثورة الحرية والكرامة» WS‏ البوعزيزي. 
وفي قائمة التعليقات على فيديو القرضاوي حول الثورة التونسيّة وانتحار 
البوعزيزي حرقًاء صرّح العديد من الناس MEL‏ يعتبرون البوعزيزي شهيداء 
فى ن اك cle, eel]‏ الله أن يعفر اله وة فى dag Mela g tt‏ 
تجاح الغورة التونسيّة في EY!‏ بيخ على وجه الكثير من التاس إلى 
سيدي بوزيد وزاروا عائلة البوعزيزي لتقديم الشكر على التضحية التي أقدم 
عليها ابنها. وقد عومل قبره البسيط كقبر لشهيد وطنيّ عبر تغطيته بالعلم 
ee‏ وعلاوة cade‏ واعترافًا بتضحيته التي استهلّت بنجاح فصلا جديدًا 
من تاريخ تونس» نُصب تمثال لعربة البوعزيزي الخشبيّة في مسقط رأسه. 
وأصدرت الحكومة طابعًا بريديًا يحمل صورة وجهه» وأطلق اسمه على 
ساحة عامّة بمدينة تونس» إلخ. وبذلك غيّبت كل هذه السرديّات الاستشهادية 
تعليقات العلماء وفتاويهم التي اعتبرث البوعزيزي Mote‏ 


fe (1A)‏ حمزة يوسف عن رأيه في مقالة بعنوان «الأحلام المؤجّلة» وتدمير الذات» والتفجيرات 
الانتحارية» (بالإنكليزية) . متاح في : 
"Deferred Dreams, Self-Destruction, and Suicide Bombings".‏ 
http://allahcentric.wordpress.com/2011/01/31/shaykh-hamza-yusuf-on-the-revolution-in-tunisia‏ 
http://www.youtube.com/watch?v = NJQnSnprx_Y (14)‏ 
وكذلك: 
http://www.youtube.com/watch?v = 3n18TT7J8Sc.‏ 


٠١ 


السلطة الدينية والعلمنة ودور الميديا 


يمكن تناول انتحار البوعزيزي حرقا كنقطة انطلاق لتحليل تطوّرات 
التدين المعاصرة. y‏ في تونس فحسب ؛ بل في العالم العربي بأسره. 
فالمسألة لا تقتصر على ارتباطها بالجدل الديني حول موت البوعزيزي 
sleek‏ اد أو انتحارّاء بقدر ارتباطها بانقسام المجتمع العربي بين 
العلمانيين» الذين ينزعون إلى ترويج الذين المدني» والإسلاميّين» الذين 
يحاولون جعل العالم العربي أكثر إسلامًا. وفي سياق الميديا الدينيّة» يمكن 
تناول انتحار البوعزيزي حرقًا كتجربة تظهر إذا ما كان قصف التاس بالآيات 
القرائيّة وسيلة فعّالة في اكتساب عقول الناس وقلوبهمء أم أنه من الأجدى 
e haill‏ سنناقش ثلاث قضاياء وهى سلطة العلماء» و(مذهب) العلمانيّة 
والدين المد : ودور الميديا. 


سلطة العاماء والشيانة الحيرية 


عندما ساند يوسفٌ القرضاوي SUL‏ الانتحاريّة التي ينفذها 
الفلسطينيون. ضد إسرائيل» .وسماها عمليّات oils‏ خوصيء gos Oy tS‏ 483 
ولم تصدر الانتقادات والاعتراضات المناهضة لموقفه عن أشخاص غير 
مسلمين فحسب ؛ بل صدرت كذلك عن علماء وباحثين مسلمين» مثل محمد 
هاشم كمالي (286 ,2008 (Kamali‏ ومهاتير محمد )286 ,2008 (Kamali‏ وحمزة 
يوسف )2011 (Hamza Yusuf‏ إضافة إلى علماء آخرين من الشرق الأوسط. 
فى مواجهة هذه المعارضة»ء ظل القرضاويء المعروف GL‏ من دعاة 
ا SL ole! ley cai gle GE‏ ترف فى oda‏ هر ا 
الذي يجعل الهجمات الانتحاريّة Le‏ إسرائيل مشروعة cle‏ حيث يقول فى 
الك: اتععدما code‏ فى لتد كيف يمكني pened gh‏ بالفدلبات 
الاستشهاديّة في فلسطين» قلت لهم إنها ضرورة؛ OY‏ هؤلاء الناس يريدون 
ال كن عن أنفسهم وعن مقدّساتهم وعن أرضهم . قلت لهم: «هل تريدون 
منهم أن يوقفوا العمليّات الاستشهادية؟ أعطوا ال الفلسطينيين مروحيات أباتشي 
وطائرات ودبابات وصواریخ › وهم سيعخلون عن العمليات الاستشهادية. 
ليبس لديهم e pL‏ ولا يستطيعون الدفاع عن أنفسهم | إلا بالتحوّل إلى قنابل 


vey 


شن ore‏ 
كما أشان القرضاوي إلى نسائدة AST‏ مني ++ عالم دين pine‏ ليا 
ig‏ ومع ذلك فقد i‏ القرضاوي العمليّات الانتحارية في إسرائيل 
فحسبء دون غيرها من المناطق. فقد تعرض الفلسطينيون للإذلال والقمع 
لعقود من قبل إسرائيل» ولم Ge‏ لديهم من وسيلة لمحاربتها إلا استخدام 
أجسادهم كسلاح. ويعتقد القرضاوي أن تحوّل الجسد البشري إلى سلاح بيد 
المستضعفين في صراعهم ضد القمع هو علامة من علامات العدالة الإلهيّة. 
وهو ما يتبيّن في قوله: إن الله تعالى JAE‏ بحكمته المطلقة» حيث منح 
المستضعفين سلاحًا لا يملكه الأقوياء. وهو قدرتهم على تحويل أجسادهم 
إلى pts‏ كما يفعل الفلسطينيّون» )2004 (T (Abdelhadi‏ . 


في توافق مع pea‏ الفقرضاوي» ترى ist‏ الجيوسي las «(May Jayyusi)‏ 
لما جاء فى كتاب طلال أسد عن التفجيرات الانتحاريّة. أن وضعيّة البشر 
الذين R‏ في فلسطين تشبه وضعيّة البشر المستباحين (homo sacer)‏ فهم 
بلا قيمة ويمكن قتلهم في أيّ لحظة من قبل الجيش الإسرائيلي. فهم 
يمتلكون دولة» LES‏ واقعة تحت الاحتلال الإسرائيلى» ولا تعترف بها سوى 
ab‏ من الدول؛ كينا أن Asis‏ بلادهم عرضة TER‏ وحدودها تتحرّك بين 
الفينة والأخرى. وهم عاجزون عن توقع الموت والحياةء إذ يغدو الفاصل 
بينهما «lid‏ ولذلك يفضّلون التضحية بأنفسهم في عمليّات استشهاديّة على 
ol‏ يقتلهم الجيش الإسرائيلى» ولا سبيل لتقادي القتل على يد الجنود 
الإإسرائيليين سوى العمليّات الاستشهاديّة )46-50 ,2007 (Asad‏ . ولذلك» ينبغى 


pee ١7 مقتطفات من مقابلة مع يوسف القرضاوي تم بثها على قناة (الحياة ؟) في‎ (Y+) 
: م من خلال‎ 
http://www.memritv.org/clip_transcript/en/2731.htm. 
: في‎ Plas Oly ويمكن العثور على‎ 
http://globalmbreport.com/?p = 579&print = 1 
«معهد‎ (MEMRI) بعض العلماء» مثل إيهاب جلال» يعتبرون معهد بحوث إعلام الشرق الأوسط‎ 
-(Galal 2009, 162) بحوث إعلام موالٍ لإسرائيل»‎ 
في دعم الفلسطينيين» معتمدًا في ذلك على الآية القرانيّة: وما لنآ‎ EE لقد كان القرضاوي‎ )1١( 
من ديرتا وَأبسَآيمًا»# [البقرة: 55؟].‎ Kpt 555 ait في سيل‎ Jae yi 


۰۳ 


التي ترتكبها دولة إسرائيل. وعلى غرار الجيوسي» يرى برونو إتيان Bruno)‏ 
SÍ (Etienne‏ العمليّات الانتحارية فى فلسطين تعكس ثقافة «رغبة الموت»› 
بالمعنى الفرويدي» بين الفلسطينيّين )52 ,2007 (Asad‏ . فقد عانت فلسطين من 
الحرب والقمع ej‏ طويلا: من الاحتلال العثماني» إلى حرب ما قبل 
الاستعمار» وحرب الغزو» وحرب الاستعمار» وإقامة نظام ديكتاتوري 
وتسلطي»› peel | aes‏ إسرائيل وما تمارسه من قمع. . وقد جعلت هذه 
الظروف الفلسطينيّين يشعرون نفسيًا OL‏ الموت أفضل من الحياة» أو J‏ إنها 
جعلت أجسادهم sate)‏ للانفحار» )118 ,2009 (Hanafi‏ . 


ما الفرق بين وضع الفلسطينيين الذين يعيشون تحت ظلم إسرائيل ووضع 
البوعزيزي تحت ظلم بن علي؟ لماذا يُصئف انتحار الفلسطينيّين في باب 
العمليّات الاستشهاديّة» ولا يستقيم تصنيف انتحار البوعزيزي في الباب 
نفسه؟ برذ بعض الباحثين Soto 2011; Jacobson 2011, 5; Pugliese 2014; Uzzel)‏ 
2) أن مصير البوعزيزي لا يختلف عن مصير الفلسطينيّين في JE‏ القمع 
الإسرائيلي. فهو وأشباهه من الشباب العربي (يشعرون بأنهم صاروا ate‏ 
مستباحين . . . وهو ما يعني أثنا إزاء انتفاضة «(حيوات ري أي : انتفاضة 
أجساد مستضعفة جائعة جرّدها النظام من الهوية السياسية) (,2012 Hanafi‏ 
202( . وباستخدام منظور السياسات الحيويّة» يظهر يعقوب أوزيل Jacob)‏ 
(Uzzel 2‏ 6 على سبيل «Seed‏ أن البوعزيزي لم يتمكن من اكتساب AS las‏ 
سياسيّة إلا بحرق جسده. فقبل انتحاره حرقاء حاول البوعزيزي مطالبة 
السلطات بإرجاع ميزانه وعربته دون جدوى؛ بل مُنع أصلا من مقابلة 
السؤولين في مكتب الولاية. وبذلك لم يقدر على باغ احتجاجه بالكلام: 
Epes Spee Le ly‏ في عاد الا الآ gle GUL,‏ الكل jase‏ 
کالانتحار خا al‏ الوضع الذي صوّره ELSI‏ جاكوبسون (Alec Jacobson)‏ 
كالتالى : «بعجزه على التعبير Ghd‏ عن المظلمة الفادحة التى تعرّض لهاء 
أدمى البوعزيزي جلده صارخًًا : انظروا! هذا هو (Jacobson 2011, 17) ( gall‏ . 


ويوجد العديد من التقارير والدّراسات؛ كالتى قذمها بيتر شرايدر 
وحمادي الرديسى )2011 (Schraeder and Redissi‏ وأليك جاكويبسون Alec)‏ 


«(Jacobson 2011‏ حول القمع الذي مارسه نظام بن على على teal‏ 
البوعزيزي. فمن خصائص السّلطة السيادية» كما بين ميشال 93 55 Michel)‏ 
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«(Foucault 1990, 136‏ امتلاكها Gor‏ سلب الحياة أو تركها تعيش». إنها سَّلطة 
على «الحياة والموت» تمارس على جميع «الأشياء em‏ والأجساد. 
والحياة ذاتها فى نهاية المطاف) )136 ,1990 (Foucault‏ . فبعد Bolas‏ 
a E> l‏ لم يعد البوعزيزي يملك شيئًا سوى جسده. وقد رفض إخضاع آخر 
ممتلكاته إلى الحاكم الفاسد» وقرّر حرق جسله قبل أن تصادره الحكومة 
منه. فبانتحاره حرقاء رفض البوعزيزي الخضوع إلى ديكتاتورية بن Che‏ 
وتمرد على سلطته القادرة على سلبه كل ما es‏ وكما دك أوزيل Uzzel)‏ 
2012(« فإنه اليمكن اعتبار تدمير المرء جسده Lai,‏ لإخضاع السلطة السيادية 
له» Lad,‏ للسّلطة الحيويّة بالمعنى الفوكوى. حيث يكتسب المرء حريّته 
وفعاليّته السياسيّة من خلال الموت». وبإمعان النْظر فى المسألةء فكثيرًا ما 
يُفْسّر انتحار البوعزيزي على أنه احتجاج Le‏ فساد المسؤولين الحكوميين 
وقمعهم فقراء تونس» أي في نهاية المطاف؛ كاحتجاج على الديكتاتوريّة 

بناءً على هذا التحليل› يجادل البعض بضرورة ot!‏ انتحار البوعزيزي 
خر قا قن الساق Byles) lla and‏ الى ينتعا الفلسطيدون: جل بر 
الشيخ حمزة يوسهف المقيم في TECEM OLY JI‏ على سبيل المثالء انتحار 
adit‏ أجدر ك الفلسطينيّة. eae‏ 
PR Reta ra a aa E‏ بعك ا 
لفلسطين . ea‏ فى حالة البوعزيزي» ails‏ لم يكن يهدف بانتحاره عجرن إلى 
إيذاء أي شخص غيره. وفي هذا الخصوص» يقول حمزة يوسف: «لا أجيز 
أيّ تفجير انتحاري أو أيّ شكل من الانتحارء إذ أعتبرهما فعلين من الجنس 
نفسه» لكنْ في تقديري فإن الأول أسوأ من الثاني نظرًا إلى اتساع دائرة 
الأذى الذى يلحقه بالآخرين» )2011 (Yusuf‏ 


tly‏ على هذا المنطق» يبدو من غير المعقول اعتبار انتحار البوعزيزي 
فعلّا يستوجب عقابًا شديدًا في الآخرة» بينما يلقى الانتحاريّون الفلسطينيّون 
جزاءً عظيمًا في الحياة الآخرة. لذاء يبدو من المهمّ من أجل فهم سبب تعامل 
بعض العلماء مع الحالتين بشكل مختلف» تحليل السياق السوسيولوجي 
واللاهوتي للانتحار والشهادة. فالانتحار فعل فردي» ولا يسبقه عمل طقوسي 


٠١٠.١ 


يؤذيه المرء قبل jee ol‏ نفسه. أما العملتات cay hee‏ فهي تختلف عن 
الانتحار الفردي» وهى ليست أعمالا فرديّة» إذ يشترك فيها أربعة أطراف على 
الأقلّ: الفاعل RE‏ والتنظيم أو «fated‏ والمجتمع. والإله أو الله 
(Ferrero 2006; Tosini 2009; Pedahzur 2004)‏ . و Ty‏ دور الدين وفق هذا 
المنظور فى إضفاء تبرير edie‏ على الفعل الاتتحاري . ويمكن للذين أن يوفر 
سبلا إلى شيطنة الهدف والتنفيس عن الإحساس UL‏ تجاه قتل المدنيين» 
فيما يحدّد المجتمعٌ ما إذا كان هذا الفعل الانتحاري إيثاريًا أو قدريًا. كما 
كر اسم إعداد القاتل وتدريبه عقليًا وجسديًا كي ينجح في مهمّته کیا 

يضمن التنظيم أيضًا تخليد اسم المنفذ في تاريخ ا وحصول عائلته على 
Bate‏ نتيجة فعله. وقد يكون للفاعل دوافع متعددة كاد عم والاعتراف 
الاجتماعي» والحافز الديني› أو الرّغبة في ol yi Coal‏ التنظيم والمجتمع 
والدين ا دوافعه الفردية GI‏ بدوافع le‏ وخليقةٍ بالثناء . 


وتتطابق المعايير المذكورة أعلاه مع التقاليد السنّية حيث يرتبط 
الاستشهاد في الغالب بالكفاح» لا بالمعاناة. ولذلك Ob‏ الشهادة تشمل 
العديد من الأشحاضن اللين يساغدون الشهيد المورعود فى site]‏ عملت 
الاستشهادية: وبهذا» Sb‏ يمكن اعسار الطقس» على الأرجم» pal‏ عتضر 
في عملية الشهادة» إذ إن وظيفة الطقس هي تكريس الفعل الاستشهادي. 
وهذا هو العنصر المفقود في حرق البوعزيزي antl‏ وبصرف النظر عن 
الأثر الذي يخلفه الشَهِيدٌ ونجاحه في تنفيذ عمليته أو فشله. فإنه سيظل يُعتبر 
شهيدًا ما دام فعله يدا كعمل اماد من قل نظي ذيتي او ج م 
العلا :وين الشؤال Lets‏ حول Fal‏ اعتبار شخص خلف انتحاره K‏ 
lube)‏ طيخا على ی كل ها قعل الو ف شهيدًا حتى إن لم 
a‏ ر عله كعملٍ استشهادي في ssi‏ إجراء الفعل . فإذا اف کان الشهيد 

Lyte‏ على عظمة الأثر أو القضيّة المستشهد في سبيلهاء فإنّه يجب حينها 
كدان الو هدوع لو داعس وزة لور عفرف أجده cil‏ نه مسقا د 


يشعل انتحاره شرارة الرّبيع العربي . 


ويبدو أن تعليق القرضاوي على انتحار البوعزيزي لا يقتصر على تجنب 
Devotus in Giogio Agamben’s Homo sacer (1998, 96-97). (YY)‏ 


Ye 


التهوّر في إدانته فحسب» بقدر ما يتجتب التشجيع على محاكاة فعل الانتحار 
ذاك. ولوهلة أولى» قد يبدو أن إحجام القرضاوي عن اعتبار البوعزيزي 
KEE‏ يظهر لامبالاته بالتضحية التي أقدم عليها وعدم فهمه جوهر الدّين 
الذي يعلم الناس كيف يخاربون الحبابرة والظغاة والمستيدين: إلا أنه لو 
00 القرضاوي بالبوعزيزي شهيدًاء فإنه سيواجه صعوبات في التعامل مع 

ة عملية انتحاره. وكما كو أوزيل )2012 «(Uzzel‏ فإن «(أحد العناصر 
a‏ التي تجعل منه صورة ide‏ يعود إلى ندرته النسبيّة. WAS‏ تواتر 
الانتحار حرقًا كشكل احتجاجي. فقدت كل صورةٍ من 055 المتعاقبة بعضًا 
من تأثيرهاء وبذلك تتضاءل إمكانيّة رواج القصّة» وبالتالي رواج القضيّة عند 
العموم . ولذلك لم يكن لانتحار مئات التونسيّين Bom‏ بعد البوعزيزي أيّ 
تأثير دال كفعل سياسي» حتى ولو كانوا مدفوعين إلى ذلك بنفس دوافع 
البوعزيزي. حيث لم abs‏ غالبيّة هذه الانتحارات حرفا أثرّا سياسيًا Shy‏ 
ويمكن ارول عا الت كال عن ذلك حت اتر AS)‏ عن jee‏ 
شخص Gye‏ منذ سنة (The Economist 2013) ٠٠١9‏ . لكن بدل أن ينال 
المحتجون في التيبت مطالبهم» كما يستنتج أوزيل )2012 (Uzzel‏ اذى ذلك 


. زيادة قمع الحكومة الصينية لهم‎ wall 


وبدلا من تشجيع الناس على محاكاة ما فعله البوعزيزي» طلب منهم 
القرضاوي أن يقدروا حياتهم Ge‏ قدرها. وبهذاء يتبيّن أن القرضاوي ما 
يزال يعتقد فى حرمة الانتحار» لكنه يعتبر انتحار البوعزيزي استثناءً. كما 
فتن Ol‏ شاد الترضارق Ble)‏ الرعزيري» ومطالة الاي play‏ ال على 
منواله» كانت عين الموقف المثالي. فكلما احتقر النَّاسنُ حياتهم» انحظت 
قيمتهاء وهذا ما سيجعل تبرير الانتحار Lede‏ لهم على إنهاء حياتهم لأتفه 
الأسباب. وعلاوة على ذلك» Ob)‏ انتحار البوعزيزي لم يكن الأول أو 
الأخير من نوعه» فقد سبقه شخصٌ أضرم النار في جسده في مدينة المنستيرء 
ES‏ لم يشعل الثورة )677 ,2011 «(Khondker‏ وعقب ذلك أكثر من مئة عمليّة 
ومحاولة انتحار في تونس. UU‏ فلو اعترف القرضاوي بالبوعزيزي شهيداء 
Sb‏ برب عليه Yar‏ اعفار ميم المشكرين الشابقين Uy‏ حقين من 
الشّهداء. وإلى جانب منطق القرضاوي الديني» فإن وصف أليك جاكوبسون 
لدور البوعزيزي في الثُورة قد يدلنا على سبب آخر جعل القرضاوي يرفض 
deeds 45 Lace |‏ فقد كتب جاكوبسون )7 ,2011) Jacobson‏ : «كان شرط الثورة 


yey 


قائمّاء والجميع يكابد الألم» والمؤكّد أن المرور إلى الفعل كان سيتم بطريقة 
ماء بغضٌ التظر عن البوعزيزي. وأن ننسب إلى هذا الرجل دورًا أكبر من 
ححمه. هو صرف للانتباه عن جمهرة الأصوات التى اجتمعت خلال شهر 
واحد على خلع بن Ade‏ 
نحتاج إلى تجليتها حتى نفهم سبب ممانعة العلماء. وعلى رأسهم 
القرضاوي» في اعتبار البوعزيزي شهيدًا. فعلى خلاف الانتحاريّين 
الفلسيطينيين الذي يحاربون اليهود. يعتبر الأعداء في تونس من ipakasal‏ 
وبهذا يغدو مفهومًا أن يصدر التعليق الوحيد الذي اعترف باستشهاد 
البوعزيزي من الظائفة الشيعيّة. ففي تاريخ التشيّع» لم يكن الجبابرة أو 
الطغاة أو المستبدّون المفترضون من أصحاب الديانات الأخرى فحسب؛ بل 
من إخوانهم المسلمين أيضّاء ومن الأغلبيّة السنيّة بالأخصٌ. وإلى جانب 
مكانة Gad!‏ الدينيّة» تبدو الحياة في تونس» بالنسبة إلى الأجانب» مختلفة 
تماما عن الحياة فى فلسطين. فتونس غالبا ها pts‏ من بين البلدان adedi‏ 
والتاجحة في GA‏ الأوسط. ولذلك» Op‏ اعتبار the‏ البوعزيزي بمثابة 
«حياة عارية» (بمصطلح أجامبين)» أمر لا يمكن تصوّره عند غير التونسيين. 
تعلق نغللاف العلماء الاين pes‏ على وجرت تر شرط الد في 
cast gal‏ :يركز التوتسئون على BN)‏ الذى des‏ العمليّة أكثر من التركيز. على 
سيرورتها. كما يرون أن انتحار البوعزيزي يمكن أن يمثل مشاعرهم 
ومعاناتهم. ونظرًا إلى الأثر العظيم الذي خلفه انتحار البوعزيزي» يعتقد 
الهو ob O great‏ من واجبهم شكره على تضحيته واعتباره SINR‏ ف gi‏ 
Labs‏ على وجه tel‏ ولو قثي ay‏ أنها codes‏ فلن تبر Spell‏ 
شهيدّاء ولربّما كانت الحكومة ستصوّره حينها في هيئة مختل عقلي» أو 
ستلصق به isl‏ تهمة أخرى» بغرض تشويه سمعته . 


العلمانى فى مواجهة الاسلامى 
إلى جانب المشكل الذي طرحه على علماء الذين» لعب الخطابٌ الذي 


تشكل حول انتحار البوعزيزي دورًا مهما في إعطاء الربيع العربي صورة ثورة 
علمانيّة. فعلى عكس الثورة الإيرانيّة في عام ۱۹۷۹م التي كان Spe‏ الدّين 


١٠١م‎ 


فيها مهيمتاء كان حضور الرمزيّة الدينيّة باهنًا في الربيع العربي» إن لم يكن 
منعدمًا . وبدل مساندة cay gill‏ وصل الأمر بعدد من علماء cpl‏ إلى الوقوف 
ضذها من خلال مساندة المستبدّين وإدانة الانتفاضات. ولم تكتف بعض 
الصحف برصد غياب المتدينين خلال الثورة؛ بل صوّرتهم في الغالب على 
أنهم في الصف المناهض لموجات الانتفاضات. وبأيّة حال» فقد jU‏ 
الإسلاميون بالانتخابات بعد الثورة في تونس ومصر بفارق واسع. ولذلك 
اعتبر بعض الملاحظين» على غرار Ope‏ برادلى «(John Bradley)‏ أن 
الإسلاميين نجحوا في اختطاف الثورة )2012 (Bradley‏ 


يمكن تناول حالة انتحار البوعزيزي كمثال بارز عن طريقة تصوير بعض 
علماء الدين كمناهضين للثورة. فقد استخدم بعض الباحثين» مثل فرهاد 
خوسروخاور )2012 (Farhad Khosrokhavar‏ ودومينيك افو ن Dominique Avon)‏ 
2» هذه الحالة لإثبات OF‏ المجتمع العربي أصبح في طريقه إلى أن 
يغدو أكثر علمانيّة. واستنادًا إلى شهادات بعض الناجين من محاولات 
انتحارء يقول افون )156 ,2012 (Avon‏ : «فلو كان ثمة وعي لدى المنتحر 
بانتهاك محظور ديني» IP‏ الانتحار لا يرتكب بسبب هذا الوعي وإنما 
يرتكب بالرغم من Ree‏ كما یری خوسروخاور ),2012 Ricoon‏ 
173( في احتفاء الشعب التونسي بالبوعزيزي وتقديره له Voge‏ على «اتساع 
الفجوة بين المعنى الذينى للشهادة ودلالتها العلمانيّة والشعبيّة»؛. ففتاوى 
«bball‏ حول تحير الاتساره فى رها WEP Ul cGy apts BD‏ ل 
تلق OT‏ صاغيةء أو أن أثرها كان محدودًا للغاية. فبدلا من الإصغاء إلى 
العلماء وتبني اتهامهم البوعزيزي بالانتحارء» احتفى الشعبٌ التونسي به 
كشهيد وبطل. لذلك یری بعض الباحثين» مستخدمين مفهوم روبرت بيلا 
(Robert Bellah)‏ عن الدّين المدنى» Of‏ تونس وبلدانا عربيّة أخرى قد خلقت 
شييدها الوطني. متجاهلة بذلك الالتزام المتعصب Halverson et al.) cp SL‏ 
2013(« كما يؤكد عدد حالات الانتحار التى قلدت انتحار البوعزيزي 
LN‏ الشعي بنقاوق العلا alloy.‏ «يوكد فمظ Gigs go)‏ على 
المضمون الجديد للحركات الاجتماعيّة في العالم الإسلامي. حيث يكون 
العنف مستهجئًا ويرفض الثاشط السّلمى الانخراط cad‏ على غرار الشهادة 
في معناها الإسلامي الكلاسيكي... كما يؤكّد الانتحار Ue‏ في العالم 
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الإسلامى على تمدّد العلمنة فى العديد من المجتمعات العربية) 
)Khosrokhavar 2012, 178)‏ وعلى ا خوسروخافار» یری آفون Avon)‏ 
3 ,2012) في ارتفاع معدّل الانتحار في الجزائر وغيرها من البلدان العربية 
Zi go‏ على العلمنة) . 

لا تعني العلمنة في هذا المقام إقصاء الله من الفضاء العام أو فصل 
الشؤون الدينيّة عن الشؤون الأخرى. وإنماء وتبعًا لتشارلز تايلور Charles)‏ 
(Taylor 2007, 3‏ تعني العلمنة في العالم العربي اليوم OT‏ «الدّين ليس الخيار 
الوحيد في النظر إلى مسألة معيّنة» ولكنّه أصبح خيارًا من جملة خيارات 
أخرى». فحين تردّد الذين أو المتديّنون في منح البوعزيزي مكانة الشهيدء 
اختلق الشعب «فقهَ شهادةٍ» Le‏ به دون العودة إلى الإسلام. كما اختلق 
الات التونسي ali‏ وتقنياته الخاصّة في التعامل مع القمع المسلط عليه من 
قبل حكومته. ولم تتخلق هذه التقنيات عبر التدريب أو التعليم؛ بل عبر 
مكابدة الضرورات الاجتماعية Doles!)‏ وصعوبات المعيشة فى هذا البلد. 
ربد قو علد الات العا بل العجار ارغ و يعر نا را الى 
العالم عن مصير الشعب التونسي . ونظرًا إلى دلالة موته الصّارخة» فقد 
اعتبره التونسيّون شهيدًا وبطلا. وعلى Leal)‏ من حكومتهم ومن العلماء 
الموالين للدولةء اختلقوا طريقتهم الخاصّة في تقديسه. وباختصار» فقد 
اختلق التونسيّون «دينهم» الخاص الذي جعل البوعزيزي يستحقٌ مكانة 
الشهيد» وهو ما يمكن اعتباره ضربًا من الدين المدني. 


وإلى جانب النزوع إلى قراءة انتحار البوعزيزي كعلامة على وجود صدع 
بين المتديّنين والعلمانيّين» مالت الصحافة الشعبيّة أيضًا إلى تغطية الصدام 
بينهما خلال الثورة. ومن الأمثلة على ots‏ الصدام الذي حصل بين بعض 
| سار قبي وجماعات أخرى خلال إحدى المظاهرات. فحين حل وقت 
الصلاة» أراد الإسلاميّون أداءها» لكنهم وجدوا صعوبة في الوضوءء كما 
احتجوا على الاختلاط بين الجنسين في المجموعة. وردًا على ذلك» شرع 
بعض الشباب» حسب إفادة تمام وهايني )6 ,2011 «(Tammam and Haenni‏ في 
الهتاف ضدّهم: «هذه الثورة ليست ثورتكم!». وعلى الرغم من أن الثورة 
تبدو ثورة علمانيّة» لكن الإسلاميّين تمكنوا في النهاية من الفوز بالانتخابات 
التي جرت بعد الثورة. 
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صحيح أن الأحداتٌ قد تجاوزت الإسلاميّين والجهاديّين خلال الثورة. 
وصحيح أن بعض العلماء قد أدانوا انتحار البوعزيزي. إلا أن الكثير من 
العلماء والناشطين الإسلاميّين» مثل يوسف القرضاوي وعمرو WIS‏ ومحمد 
رفاعة الطهطاوي» انضموا إلى الثورة. فقد زار عمرو خالد ميدان التحرير 
غذة مرّات لتقديم atà‏ للشورة Filiu 2011, 25-26; Tammam and Haenni)‏ 
2011(« واستقال محمد رفاعة الطهطاوي من منصبه GELS‏ رسمي باسم 
الأزهر من أجل دعم الثورة» وكان يوسف القرضاوي Spe‏ بقوّة في موجات 
الانتفاضات فى العديد من البلدان العربيّة. GI‏ فيما fase‏ جماعة الإخوان 
المسلمين» E‏ أوضح فيليو (24 ,2011 (Filiu‏ فقد «لعبوا دورًا استراتيجيًا في 
المعارضة المصرية» رغم ترددهم في البداية في الالتحاق بحراك «الغضب»». 


كان غالبيّة علماء ll‏ الذين ساندوا الحكام الديكتاتوريّين من العلماء 
الموالين للدولة. وفي الواقع» لم يكن علماء الدولة وحدهم من ساند 
الأنظمة الفاسدة في الشّرق الأوسط. فقد كان إلى جانبهم مثقفون وموظفون 
في الجيش والعديد من عناصر المجتمع الأخرى» ولم يكن علماء cpl‏ 
سوى eed‏ من هؤلاء. ولذلك Ob‏ اعتبار العلماء المؤيّدين الوحيدين للنظام» 
لن يفسّر ديناميّات الثورة. وعلاوة على cis‏ لا يعني eld)‏ اللوم على علماء 
الدين الموالين للدولة لوم الدين في عمومه. فحقيقة انحياز بعض علماء 
الدّين إلى الدكتاتوريّة لا يعنى OF‏ مؤسّسة الدّين أو الدّين بذاته يقفان Logo‏ 
إلى جانب الحكام الديكتاتوريّين. وحقيقة SF‏ الإسلام السني يرفض الباباويّة 
قد تعطينا مزيدًا من التوضيح في هذا الخصوص» إذ هو لا يعترف بهيئة 
واحدة أو شخص واحد يمثله» كما يمكن فيه الطعنُ تقريبًا على كل فتوى 
تصدر عن أي كان. ولذلك» فإن الدعم الذي تلقّاه بن على من العلماء 
الموالين للدولة» لا يمثل الإسلام أو مجموع المسلمين في تونس. والحق 
أن من بين الأسباب التي جعلت الإسلاميّين يفوزون بالانتخابات» هو 
تاريخهم الطويل في معارضة الحكومة )199 (Burhani 2014a, b,‏ . ففي الحالة 
التونسيّة» حين تم منع التاس من التصويت لفائدة أشخاص من نظام بن 
cele‏ كان الإسلاميّون وحدهم المستعدين كما يجب لخوض الانتخابات 
.(Schraeder and Redissi 2011, 17)‏ أضف إلى ذلك تقارب الخطابات 
الإسلاميّة والشعبيّة حول الكفاح ضد القمع الاستبدادي قبل الربيع العربي 
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وفي أثنائه. ومع ذلك» Ob‏ الدعم الشعبي للإسلاميّين لا يعود إلى الإيمان 
الذينى ew gl cant‏ أو خلفيته الثقافية؛ بل يعود اا إلى الظروف 
السياسيّة والاقتصاديّة فى هذا البلد )93 ,1997 (Tessler‏ . 


الميديا الدينية الاسلامية 


كثيرًا ما توسم الثورةٌ التونسيّة (أو الربيع العربي عامة) WL‏ «ثورة تويترا 
أو «ثورة الفايسبوك»» نظرًا إلى الدور المهمٌ الذي ata‏ هذه الميديا الجديدة 
خلال الثورة. غير أنه لا يمكن. على نحو ما يذكر خوندكر Khondker)‏ 
2011(« تجاهل دور الميديا التقليدية فى الثورة» وخصوصًا قناة الجزيرة التى 
جعت ASL!‏ تضل إلى paced‏ العالمي الأرسم: شد كانت Spend‏ 
الفبديا التى اذاعت اول مظاهرة خرجت عقب انتحار البوعزيزي وعرفت بها 
على ree‏ العالم )11 ,2011 .(Schraeder and Redissi‏ وعلى غرار مجمل 
الانتفاضة بشكل ale‏ لعبت تعليقات القرضاوي التي أذاعتها الجزيرة دورًا 
مهمًا في تشكيل الرأي العام بشأن وضعيّة البوعزيزي» في خضمٌ الجدال 
حول اعتباره منتحرًا أو شهيدًا. صحيح أن بعض الملاحظين يرون الثورة 
العونسئة قورة علمائئة ويستفون Ladys‏ علماء الدين خلال القورة على أنه 
مناهض للانتفاضة» إذ كان العلماء في رأيهم داعمين للأنظمة ومناهضين 
للثورة. بل وحاول بعض الملاحظين إظهار ولادة دين مدني في العالم 
العربي» FL:‏ على اعتراف الشعب باستشهاد البوعزيزي رغمًا عن فتاوى 
lle‏ الذين الل لذ ayant‏ شيا 


فى مقابل tld‏ عملت دراسة أليك Dp Sle‏ على إبراز نقد بعض 
التو نسيية: al‏ رفضهم صورة البوعزيزي الشهيد» كما رسمتها الميدياء في 
أحاديثهم اليومية. وعلى سبيل المثال» يشير جاكوبسون )6 ,2011 (Jacobson‏ 
إلى أن المئات الذين ساروا في جنازة البوعزيزي قد عبّروا بذلك عن تمرّدهم 
على بن علي اكثر من احتفائهم بالبوعزيزي. وهو يسحب التأويل نفسّه على 
الانتفاضة»ء إذ يرى Ol‏ البوعزيزي قد استخدم فيها كرمز للمعارضة لا غير. 
وحين سأل جاكوبسون بعض التونسيّين عن استشهاد البوعزيزي» fe‏ غالبيتهم 
عن تقديرهم له ودعوا الله أن يتولاه بمغفرته» لكتهم لم يعتبروه شهيدًا. كما 
ERSEL‏ جاكوبسون نات مجموعات فايسبوكية cee‏ يعد الثورة؛ وقد 
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حملت أسماء ايت متحوّل يسقط نظام التحول» و«محمّد البوعزيزي أسطورة 
لا تموث WES.‏ و «لن أنساك ILI‏ يا محمد البوعزيزي»» إذ تابع غالبية 
أعضائها : ag‏ القرضاوي في تجنب اعتبار البوعزيزي Aes‏ لكنهم لم يدينوا 
oe (Jacobson 2011, aA an‏ الله أن P‏ له G e‏ أن 
برقع قله أبعت التمط 64083 os es‏ المعلقين مع القرضاوي 
رغم إصرار بعضهم على اعتبار البوعزيزي شهيدًا. وتظهر كل هذه الوقائع 
مدى SE‏ موقف القرضاوي من البوعزيزي الذي بثته قناة الجزيرة. 


لقد Sl‏ عق العلماء» كما أيرزكا aad‏ انحاو البوعزيريئ بشكل 
صريح. ولتبرير وجهة نظرهم» استشهدوا ببعض الآيات القرانيّة والأحاديث 
النبويّة. كما تداولوا مواقفهم أو فتاواهم عبر مختلف وسائط الميدياء مثل 
القنوات التلفزيونيّة الحكوميّة والصّحف الرسميّة. غير أن ذلك لم males‏ في 
إنجاح مسعاهم؛ بل انقلب ا ضذهم› ولم ا الميدياء في هذا 
السياق» لي تمت عقول الناس rss‏ وهذا ما يبرز أن الميدياء بقدر ما 
تمثّل فاعلا هبات فا قد فول أحيانا إلى عجره وسيط لنقل ela)‏ 
والحال ol‏ مضمون الرسالة أهمّ من | الميديا ذاتها فى كسب عقول الاس 
وقلوبهم . 


وبذلك يبدو OT‏ تقل الاس لموقف cele all‏ من البوعزيزي» لا يخود 
إلى سلطته الدينيّة وظهوره على قناة الجزيرة فحسب؛ بل هو يعود أيضًا إلى 
تفهّمه سيكولوجيّة الناس وشعورهم. فحسب تحليل إيهاب جلال لمقاربة 
القرضاوي عن الدّين»ء يعتبر القرضاوي نموذجًا من رجال الذين الذين لا 
يقتصرون في رؤيتهم لمسألة معيّنة على الفهم الحرفي للنصوص المرجعية ؛ 
بل Opting‏ فى ذلك أيضًا إلى مقاربة واقعيّة وسياقيّة )164 ,2009 (Galal‏ . 
idl,‏ ويخصوض انار البرعزيري»ء OG‏ المهة لا يكحن قى استحضار 
الحكم المدون في النصوص؛ بل في استحضار حالة الناس النفسيّة 
الاجتماعيّة. فقد تجنب Slee fale sl‏ البوغزیزی شهيذا لكنه) على عكس 
العلماء الموالين للدولة» لم رنه T‏ أجل ارتكاب إحدى PLA‏ المنهيٌ عنها 
في الإسلام. فهو لم يقَوّضٌ حكم الشريعة في الانتحار والشهادة» إلا أنه لم 
يجرح Jolie Lal‏ عائلة البوعزيزي ومن يشتركون معه في معاناته. وتبدو 
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أوجزه محمد حسن خحليل : (ينبغي على or‏ الاحكام الفقهية مراعاة 
الحقائق على أرض الواقع» )136 ,2011 (Khalil‏ 

ما الذي يمكن استنتاجه Las‏ تقدّم؟ Of‏ الميديا cage‏ لكنّ مضمون 
الرسالة التي Gals‏ لا يقل أهميّة عنها. فمن غير المجدى إمطار الئاس بوابل 
من الآيات GLa‏ والأحاديث النبويّة لإقناعهم بالإقدام أو العدول عن فعل 
Ke‏ على سيل من البرامج المضجرة والمملة. GÍ‏ طريقة القرضاوي في 
مقاربة الدين» فتتوافق مع السياسة التحريريّة لقناة الجزيرة» فكلاهماء على 
قول ole!‏ جلال» «يعتمد طريقة عقلانية ومنطقيّة في الحجاج» ويعرض 
عمومًا رؤية متوازنة للعالم» )162 ,2009 (Galal‏ . 


وتعكس طريقة مقاربة القرضاوي لانتحار البوعزيزي مفهومّه عن 
الاجتهاد» وهو ما يسمّى منهج الوسطية. ويفسر القرضاوي معنى مفهومه 
للوسطيّة كالتالى: «نعنى بها: التوسّط أو التعادل بين طرفين متقابلين أو 
متضاذين» بحيث لا ينفرد أحدهما بالتأثير ويطرد الطرف المقابلء وبحيث لا 
يأخذ أحد الطرفين أكثر من حقه. ويطغى على مقابله ويحيف Graf) (abe‏ 
8 ,5702009 . ويمكن أن تتحمّل الوسطيّة. حسب القرضاوي» معاني 
مختلفة باختلاف السياقات. إلا أنها اكتست» فى حالة انتحار البوعزيزي› 
البوعزيزي (logs‏ ولا من أدانه باعتباره منتحرًا دون ful‏ فى ظروفه. ذلك 
أن إدانة البوعزيزي ستجرح مشاعر الكثير من النّاس الذين ضاقت بهم السبل 
في صراعهم ضد ديكتاتوريّة بن gh SUS 5 eede‏ القرضاوي بنفسه عن هذين 

إن وسطيّة القرضاوي AS‏ على رفض أيّ شكل من التطرّف الديني أو 
الغلوٌ في الدّين» كما eA‏ على نشدان التوسّط والتوازن والعدالة. (Wig‏ 


: دراسة مقارنة حول هذا المفهوم في‎ dels يمكن‎ (YY) 
Burhani (2012, 564). 
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وانطلاقا من روح التوسّطء فإنه سيكون من الحيف اتهام البوعزيزي 
بالانتحار» ESI‏ اعتباره شهيدًا يتعارض مع العديد من أحكام الإسلام النى 
أن يزرع» في نفسه على الأقل» الاستعداد لمحاربة كل egl‏ سواء كان غلوًا 
فى مساندة السّلطة أو غلورًا فى معارضة GS]‏ نفسه. 


وبالعودة إلى مسألة الميدياء نقول إن بعض paler‏ التلفزيون يمكنها 
الاقتناع ببعض علماء الذين أو الدّعاة مثل عمرو خالدء الفاتن بمهاراته 
التواصليّة وقيمه الترفيهيّة ومظهره الحليق والمتأتق . لكنّ خالدًا وأمثاله من 
الدّعاة يقدّمون وجوهًا مختلفة من الدّين» ولا يصدرون أيّ فتاوى. فعمرو 
خالد يروّج (ped Gey‏ من الإسلام أو يروج» حسب ملاحظة إيهاب 
«Jd‏ «دلالات الإسلام. وشدة «Qld!‏ وإمكانية التماهي» (,2009 Galal‏ 
wally <P (162‏ فإن الفرضاري Mey‏ بلاق مسعريين خافن من 
علماء الدّين: العلامة والعاميّ. فالقرضاوي هو نموذج الداعية العلامة الذي 
اشتهر وسطع نجمه في «إسلام MG pS‏ بعبارة هايني» من خلال قناة 
الجزيرة )2006 «(Haenni‏ بينما يمثل عمرو خالد نموذج الداعية الحليق 
والأنيق بأسلوب جديد «يحمل US‏ إنتاجيّة وترفيهيّة عالية». وهو قادر في 
كثير من الأحيان على جذب الناس إليه أكثر من «وجوه السلطة الدينيّة 
المعتمدة وأسلوبها الذعوي المتعالم الذي قد يعتمد الغلظة. في بعض 
الأحيان؛ بل حتى الترهيب (Howell 2008, 43) (ue gly‏ . 


خاتمة 


تعفر Wee cope gd! pla)‏ مهما لفهم التطوّر المعاصر في KI‏ 
والتديّن بالبلدان العربيّة. فمن جهة أولى» طرح معضلة دينيّة جديدة على 
العلماء: الاختيار بين التشبّث بالتعريف الصارم للشهادة كما هو متفق عليه 
توسيع دائرة الشهادة لتشمل مفهوم السياسة الحيويّة والحياة العارية في سبيل 


awl 0‏ جادريّة عمرو Badge le‏ لدراساث pte‏ من بينها Sheet‏ ارون روك Aaron)‏ 


(Rock 0‏ وولينسداي وايز )2006 ,2003 (Lindsay Wise‏ ولذلك. فإن هذا الفصل لا يتناولها . 
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فهم انتحار البوعزيزي. ويبدو أن يوسف القرضاوي يوفق في ذلك بين 
المعايير الكلاسيكتة by BI,‏ المستجذة.. فبدل أن يدين انتحار البوعزيزي 
على غرار العلماء الموالين للدولة» قدّم يوسف القرضاوي Uy‏ متعاطمًا مع 
البوعزيزي» وطلب من النّاس أن يطلبوا له المغفرة. كما يبدو أنه يتجتب 
أيضًا اعتبار البوعزيزي شهيدًا كى يتفادى التشجيع على محاكاة الانتحار بما 
fl‏ من قيمة الحياة البشريّة. ومن جهة ثانية» يحدّد انتحار البوعزيزي Ua‏ 
فاصلا بين العلمانيّين والإسلاميّين في تونس بشكل Sele‏ وفي مجمل 
العالم العربي عمومًا. وهو يظهر» من جهة أولى» تعرّز العلمنة والدين 
المدني من خلال الاحتفاء بالبوعزيزي كشهيد بطل . لكن انتصار الإسلاميين 
في الانتخابات التي أجريت بعد الثورة يُظهرء من جهة ثانية» أن نظريّة الدّين 
المدنى تنقصها بعض الدقة. ففى Ope‏ العرب» ما يزال الإسلام يعتبر بديلا 
سياسيًا من بين جملة بدائل أخرى. وحين اشترك الدّين مع المعارضة 
السياسيّة في الصراع فبك النكتاتورية» كما قى الحالة العونسية» رائ فيه 
الئاس أنه يستجيب لحاجيّاتهم الديئية والسباسيّة:. ومن جهة Eau WU‏ 
علماء الدّين من أمثال يوسف القرضاوي وعمرو خالد نمط العلماء الذين 
يتقبّلهم الاس بسهولةة فى الميديا التقليدية أو الجديدة على السواء» نظرًا 
لقدرتهما على التوفيق بين معرفة الإسلام الكلاسيكيّة والمستجدات 
المعاصرة» واضعين بذلك حاجيّات البشر المعاصرين فى قلب الذين. Las‏ 
يحمدان سيلا أكثر تعاطا وفيا لمعاتاة oot)‏ 
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wd!) الفصل‎ 


الشريعة والمتخيلات الأخلاقية الإسلامية 
في إندونيسيا المعاصرة 


(Robert Hefner) ia روبرت‎ 


oles‏ ائ سول اله le Fey‏ ال Jae‏ عن ف 
الشريعة بما هي مُدوّنةٌ ثابتةٌ وناجزة من الأحكام الشبيهة بالقانون» والمستنبطة 
من النصوص المقدّسة بطريقة سرمدية BS peg‏ لقد كانت هذه النظرة هي 
الشائعة في صفوف المستشرقين الباحثين في القانون» وفي السنوات الأخيرةء 
وجدت لها Ble‏ ثانية بين الإسلاميّين المحافظين وحتى بين بعض العلماء 
المسلمين التقلبديية . Tais‏ من النظر إلى الأفهام البشريّة للشريعة بوصفها متفرّدة 
وتابكة وسيلة wa pan)‏ أكثر من الواة قع المعيش والثقافي للقانون حين 
ندرك أن فهم الشريعة أمر مشروط اجتماعيا الحو (معرفيًا) على الدوام . 
وتعود (مشروطيّة) الشريعة إلى واقع OF‏ فهمها يمر عبر طيف معقد ومتعدّد من 
السلطات الدينيّة» والمتخيّلات الأخلاقيّة الشعبيّة» ووسائط الحفظ والنقل . 


وبوسعنا قول المزيد عن الشريعة كواقع اجتماعيّ ومعرفيّ. وباستعارة 
عبارة من أنثروبولوجيا المعرفة عند فريدريك بارث (-177 ,1993 Fredrik Barth‏ 
236(« يمكئنا ملاحظة أن التفاعل بين العناصر المذكورة Wal‏ (السلطات 
والمتخيّلات ووسائط التعلّم وإعادة الإنتاج الاجتماعي) قد يخلق» في ظروف 
معبنة» ما يسميه بارث (في حديثه عن تقاليد المعرفة ope‏ اغا 
الشخةاء حول ale‏ الشريعة والممارسات SEY‏ تحض عليهاء مما 
ينتج فیا لها tine‏ نسبيًا عبر الزمان والمكان. إلا أن «مدونة التقريرات» 
المعينة المستوحاة من هذا E‏ السياقي قد تطبعهاء في ظروف أخرى. 
phei‏ ومشاريع اة افش 


وفي الواقع» يمكن أن يتعايش OZR‏ اللذان وصفناهما هنا في 
المجتمع نفسه. فكما جادل وائل حلاق» فإنه في القرون الوسطى من العصر 
الإسلامي» كان من الممكن للفهم المتخصص للشريعة أن fo‏ على «إجماع 
معرفي) قوي أو من بين أمور أخرى على «تراتبيّة المصادر الفقهيّة) Hallaq)‏ 
7 ,2001( التي يجب الرجوع إليها لفهم الشريعة» بالإضافة إلى المنهجيّات 
القويمة التي ينبغي OF‏ يستخدمها العلماءٌ في تأويلهم لها. وفي مسائل العبادة 
الأساسيّة» على وجه الخصوص» توصّل العلماء المسلمون فى هذه الفترات 
وها قلعا إلى فرج اشاق Rhee‏ حول Ol lity pl‏ 
المنائل المتعلقة بالشؤون البشريّة (أي المعاملات)» أو على الأقل فى 
Jone‏ الغو بعل العلاقات الجندرئة وتنظيم الذولة» فقد كان يمك 
لإجماع العلماء أن يكون أقل شموليّة» وهو ما كانت عليه الحال في غالب 
الأحيان )2001 (cf. Dupret 2012, 79; Ali 2006, 2010; Mir-Hosseini 2003; Moosa‏ . 
وغنئٌ عن البيان OF‏ تعدّد معانى الشريعة يمكن أن يزداد تعقيدًا حين ينتقل 
BN‏ مها من As‏ العلماء إلى Pati tele Vi all‏ 


wal,‏ دوتع العديد من الشروح الكلاسيكيّة التي يؤخذ بها اليوم 
Eee pS‏ بين القرن الحادي pre‏ والسادس عشر (الميلادي) على يد أفراد 
الطبقة العلميّة المعروفين باسم العلماء؛ حيث كانت غالبيّة هذه النصوص 
تدرس وتحفظ وتنقل في المدارس التي plas‏ التخصّصٌ العلمي للفِكر 
التشريعي المعروف باسم الفقه. ومع ذلك Op‏ الشريعة» وباعتبارها ضربًا 
من «الخطاب (ÁSI‏ الذي «تجد فيه جميع أنواع المؤسسات: الدينية 
والقانونية والأخلاقية والاقتصاديّة تعبيرًا «(Messick 1993, 3) (Ug)‏ لم تكن أبدًا 
حكرًا موقوفًا على العلماء المثقّفين. ففي معظم المجتمعات المسلمة» كان 
دعاة وسياسيون وجمهرة من الزعماء الدينيين الشعبيّين يحيلون على ما 
يعتبرونه الشريعة في تعليقاتهم العامة. كما ظهرت الإحالات على الشريعة في 
خطاب فاعلين عموميّين أقل تديّئاء من قبيل الخطابات المتّصلة بالرياضة 
الروحيّة الباطنيّة المعروفة عمومًا باسم التصوّف. ومن المؤكّد أنه كان 
للمسلمين من غير العلماء أو «المسلمين العاديين (العوام)» )1997 (Peletz‏ 
فهمهم الخاصٌ لمتطلبّات الشريعة. والأهمء أن المسلمين العاديّين» ولأنهم 
قد طوروا معرفتهم بالإسلام وبأوامر الله عبر تشكيلة متنوعة من الظروف» 


۱۲۲ 


أنتجوا إيستيمولوجيات ومشاريع أخلاقيّة تختلف بالكامل عن نظيرتها لدى 
الطبقة العالِمّة. وبانتقال الاشتباك مع الشريعة من الدوائر العلميّة إلى الدوائر 
الشعبيّة» أضحى من الممكن أن يُخْضّع حينها إلى Bie le‏ مختلفة» وإلى 
تأويلات وتوظيفات متباينة» وهو ما كان عليه الحال غاليًا . 


إن ple WI‏ الاحساعيية اللذين يشير إلهما النقاش wel‏ د أن مكائر 
الأفهام المتخصصة للشريعة bly‏ تعارض» وأن يشتبك الفاعلون الشعبيون مع 
تقاليد الشريعة بشكل مختلف GL‏ عن اشتباك الفقهاء معها ‏ قد أصبحا أكثر 
ظهورًا في العقود الأخيرة. ففي أعقاب «الصحوات» الإسلاميّة الكبرى 


(تسمى kebangkitan‏ بالإندونيسية) خلال عقدى السيعينيات والثمانينيات» 
وبطريقة تشبه بعض الشىء «دمقرطة» الإيمان فى المسيحيّة الأمريكيّة الحديثة 
«(Hatch 1989)‏ صار عدد Tiata‏ من المسلهين etka‏ مح فير wens)‏ 


يرغبون في أن يحملوا على عاتقهم بالكامل oe‏ دراسة دينهم وحفظه. وقد 
كان من نتائج هذا التحول الإبستيمولوجي عند بعض المؤمنين» إدراك 
الإسلام على أنه دين ذو شريعة إلهيّة» والاقتناع OL‏ الاعتناق القويم للإسلام 
يقتضي من المرء le ee‏ الشخصيّة ومجتمعه ممتثليّن لأحكام الشريعة. 
وعوض أن تخلق هذه الذهنيّة ‏ الشرعيّةٌ إجماعًا أكثر قوة حول أحكامها 
ومعانيها» آثاز مطلث الامطال إلى الشريعة نقاشات حول tal‏ أحكامياء 
ومن يمتلك سلطة تحديدهاء والأدوات الاجتماعيّة والمعرفيّة التي ينبغي أن 
تطبق بواسطتها . 


وعلى المستوى العام Ob‏ النقاشات الرّاهنة حول الشريعة تترگز على 
عدد من الأسئلة المحوريّة: هل أحكام الشريعة بسيطة تشبه القانون الوضعي› 
ومكتملة التكوين؟ أم OT‏ الاستنباط القويم لأحكام الشريعة bbs,‏ كما 
يجادل طارق رمضان )2009 (Ramadan‏ و محمد هاشم (Kamali 2008) JLS‏ 
1 ر ر و سم f‏ 
ومحمد خالد مسعود )2005 cart Sezal (Masud‏ مدرسة 7 إسحاق الشاطبي 
(ت۱۳۸۸م)؛ تحدیدا مسبقا لاروح الي أو «مقاصد الشريعة» (انظر 
§(Auda 2008 NES‏ وقد ازدادت هذه الأسئلة اليوم clo gem‏ ولا شىء يدل 
على أن الخلاف بشأنها سينتهي قريبًا . 


- 
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انطلاقا من هذه الخلفيّة التاريخيّة» نريد أن coded‏ فى هذا haal‏ 


١77 


عن OLS‏ متخيّلات الشريعة في إندونيسيا الحديثة» انطلاقًا من بداية القرن 
العشرين مع التركيز أساسًا على تطوّراتها في حقية ها بعد سوهارتر (لحديذا 
بعد مايو ۱۹۹۸م)» حين عرفت البلاد Yas‏ عظيمًا بالانتقال من التسلطية 
إلى الديمقراطيّة الانتخابيّة. وقد تحدّث أحد أبرز المتابعين الأجانب للوسلام 
الإندونيسي» وهو عالم الأنثروبولوجيا الهولندي مارتن فان بروينسن Martin)‏ 
(Van Bruinessen‏ عن «انعطافة محافظة» في الإسلام الإندونيسي خلال العقود 
الأخيرة» مشيرا إلى الدعوات المتضاعدة لتطبيق i ak J‏ كنموذج لهذا 
التوجه. والحى Wl‏ لا نختلف مع مارتن» الذي ie oe‏ مثالا على الصرامة 
العلميّة. لكن نود الإشارة إلى أنه قد يكون من المفيد أحياناء في سبل pth‏ 
تو جهات SUSE‏ الشريعة في إتدوئيسيا وغيرها من COILS)‏ التخلي عن 
OWI‏ المستهلكة على غرار «الليبرالي» في ۽ مقابل isha‏ والتركيز بدلا 
من ذلك على الظروف السياقيّة التي تنبثق عنها متخيّلاتث مختلفة عن 
l roe‏ 


تقترح الملاحظات التي نسوقها في هذا الفصل أن قلات الشربعة 
الشعبيّة في إندونيسيا كانت متنوّعة على الدوام» إلا أن توججهها المركزي في 
العصر الحديت أظهر ا عبتن لكار كتين نظي ور وا تاريخ 
التعليم الإسلامي ومضمونه في هذه البقعة من جنوب شرق أسياء والتنامي 
الاستثنائي للجمعيات الإسلاميّة الخيرية وانتشارها المبهر في القرن العشرين. 
كما om‏ أن هاتين الظرفبتين العاديتين في الظاهرء كان clas clogs‏ تات 
استثنائي ف في التوقعات التي يجلبها عموم المسلمين الإندونيسيين في مهمة فهم 
أوامر الله د فحن نيه الشمات الأصساسية ية لهذا الاستعداد المعرفي» مماهاة 
الكل من الل للشريعة والخير الإلهي مع التطوّرات الاجتماعية 
والتعليمية الحديثة» بدل مماهاتها مع «الأحكام» الثابتة والناجزة التي 
يؤكد عليها بعض أنصار الشريعة. رغم أنهم لا يتبنون جميعُهم هذا الربظ 
الخطابي» Of‏ بعض أنصار هذه الرؤية يربطون هذا الفهم للشريعة بالمفهوم 
الأخلاقى الفقهى الإسلامى» «المصلحة» (تسمى kemaslahatan‏ بالإندونيسيّة ؛ 
٠ ۰ TE‏ 


E ae‏ ا oe‏ هذا 


YÉ 


هذا الفصل ie‏ عقود إلى الأمام (نظرًا لضيق المجال) بهدف استكشاف 
بعض التحديّات التي واجهها هذا المتخيّل عقب سقوط نظام سوهارتو (بين 
5 و1998م) والانتقال إلى الديمقراطيّة الانتخابيّة. فقد أدّت البيئة 
السياسيّة المنفتحة في إندونيسياء كما في العديد من الانتفاضات التي تعم 
العالم الإسلامي اليوم» إلى تزايد الدعوات المطالبة بجعل الحياة الاجتماعيّة 
والشخصيّة متوافقة مع الشريعة الإسلاميّة. ورغم OT‏ تطوّرات المجتمع 
الإندونيسي المسلم تظهر الكثير من سمات «المنعطف المحافظ» التي ناقشها 
فان بروينسن» Ob‏ التطوّرات الحاليّة ‏ والآفهام الشعبيّة للشريعة - تكشف عن 
اكائ العم للموروتات DY ally BME‏ كن هذا gol‏ 
يفعل فعله في ظروف تتميّز من ناحية أخرى بالتعبئة المسيّسة الشائعة في 


عصرنا الحديث. ولذلك» فإن مستقبل هذه المنافسة حول معاني الشريعة 


التعليم الإسلامي وميراث الشريعة الإندونيسي 

لشرح أصول الشريعة المميّزة في إندونيسيا وتقييم تأثيرها المستمرّء من 
الضروري العودة إلى الوراء وتأمل تاريخ التعليم الإسلامي وتنظيمه 
الاجتماعي في الأرخبيل الإندونيسي. إذ إن السّمة الأساسيّة التي تميّز التعليم 
الإسلامي في هذه الناحية من العالم مقارنة بالمناطق المركزية بالشرق 
الأوسط المسلمء هي EL‏ النسبي لوصول inig‏ على طراز المدرسة 
الكلاسيكيّة الشرق أوسطيّة إلى الأرخبيل الإندونيسي» إذ لم Stee‏ ذلك إلا 
في القرنين التاسع عشر والعشرين. فقد كانت المدرسة في نموذجها الشرق 
أوسطي» Gs‏ للتعليم المتوسّط والمتقدّم في العلوم الإسلاميّة عامّة» والفقه 
الإسلامى المذهبى على وجه الخصوص Berkey 1992; Makdisi 1981; Hefner)‏ 
08م وقد ی ف المدوسة في الشرق الأرسط فن القرن CT‏ 
(الميلادي)؛ أى: لثلاثة قرون بعد عصر التبن. وبحلول القرن الثاني عشرء 
صارت المدرسة «على الأرجح أكثر مؤسّسة دينيّة مميّزة في المشهد الحضري 
للشرق الأدنى القروسطى) )187 ,2003 (Berkey‏ . ومن منظور الإيتيقا 
علاتا الأسلمية والشريعة SST‏ كان صبعوة المدرسة فى الشرق 
الأرسط ما Ls cul oy‏ «إعادة مركزة وتجانس» المعرفة BEL‏ 
الإسلامتين )189 ,2003 Berkey‏ ¢ انظر Chamberlain 1994; Grandin and : (UGS‏ 
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(Gaborieau 1997‏ . فقد تسنم مقرّر المدارس الذي PEF‏ الفقه مكانة مميزة 
من بين 3al‏ الأعيان المسلمية: وأصبح الفقهء على الأقل في الاوساط 
الحقة. 


وكما أظهر أنتونى میلنر( 217 ,146 ,1995 Anthony Millner‏ وجاجات 
برهائدين )2006 Gajat Burhanudin‏ كان التشريع الإسلامي في جنوب شرق 
آسياء خلال قرونه الأولى» «متمَّخْورًا على الراجا» بدل المدرسة أو 
التمذهب الفقهي. وقد وفرت الفخامة والمراسيم الإمبراطوريّة الإسلاميّة 
EREE‏ وجه ممارسة الإسلام إلى حدود أواخر القرن التاسع عشر 
وبداية القرن العشرين (انظر : 164 ,1989 Woodward‏ ؛ انظر Laderman : SUAS‏ 
Pelras 1996‏ ;16 ,1991( . وقد نشطت خلال تلك الفترة شبكات تعليم إسلامي 
الأوئوذكسى) تسيا tiple‏ للحدوة الاقليمية. وعلى سيل المقالة وكما يرز 
أزيومار دي أزرا (Azyumardi Azra)‏ ورونيت ريتشى «(Ronit Ricci)‏ فقد 
ساعدت «كونية» اللغة العربية انطلاقا من O pall‏ اا pe‏ على نشو 
مصئفات العقيدة والنحو والسيرة النبويّة والتهذيب (SHEN‏ على امتداد 
المحيط الهندي a! Tazi‏ الأرخبيل الإندونيسي )-262 ,2011 Azra 1992; Ricci‏ 


267( . غير أن هذه المصئفات اعحتمتت على الحكام opened‏ والأولياء 
والأنبياء في بناء القدوة الأخلاقيّة» أكثر من اعتماد تفاصيل التشريع 


وقي الواقع + لم pe Boe‏ شرق آسيا في kadi gal fill‏ على 
البنية التحتيّة التعليمية المرتبطة بالمدرسة الشرق أوسطيّة؛ وكنتيجة AU‏ لم 
يحتل الفقه قبل القرن العشرين» سوى مكانة محدودة فى السجلات 
BIE (olives)‏ المخلية ومن الموكد أذ نوب شرق PV LT‏ 
قد أخذ نصيبه من الحلقات الدراسيّة الإسلاميّة ومحلات الإقامة المدرسيّة 
الى كان بل فيها الان (رالفاتات يفك تادر (se‏ لمنائهة pba‏ 
الاه ال أذ عتم الشات ك A pia‏ حط Sal)‏ 
والسيرة البوية والتضوف والتهذيب الأخلاقي الموغل في النزوع اللافقهي . 
كما يُظهر السجل التاريخي أن عددًا قليلا من الطلبة المسلمين كانت لديهم 


YS 


مختصرات موجزة تلخص مبادئ الفقه الشافعي» وهو المذهب الفقهي السني 
(sl‏ هيمن طويلًا على امتداد جنوب شرق oK (Hooker 1984, 2013) Lal‏ 
حتى بزوع الإصلاح الإسلامي في بداية القرن التاسع عشرء كان الدرس 
المعانى أو التعزيز القري Sead JES! od‏ مجهولا ULB‏ وقيجة (SUD‏ 
لم ترتبط المتخيّلات الأخلاقية الإسلاميّة الشعبيّة بالفقه العلمي المتخصص. 
قدر ارتباطها بالعبر المستقاة من حياة cell‏ والاهتمام بالتقرّب إلى الله تحت 
إرشاد ولي حيّ. 


ومن المهم ألا ننظر إلى هذا الموروث كنموذج oa‏ من الاستثبائيّة 
aed gy |‏ فيما les‏ بالشؤون الإسلامية. فقد بين مؤرخ ا التركي 
أحمد ol‏ مصطفى )2007 (Ahmet Karamustapha‏ من بين آخرين» وجود 
استعداد لافقهي مماثل في الثقافة الأخلاقيّة الإسلاميّة على امتداد بقاع واسعة 
من آسيا الوسطى. وعلى نحو ما أظهر ميرل ريكلفس «(Merle Ricklefs)‏ يعود 
تهيز الاستعداد اللافقهي الإندونيسي» والجاوي (نسبة إلى جاوة) على وجه 
الخصوص. إلى توليده «توليفة صوفية» جمعت بين الالتزام يأركات الإسلام 
الخمسة و «تقبل وجود قوى روحانية جاويّة محليّة مثل. . . إلهة المحبط 
الجنوبى. . . ومجموعة أخرى من الكائنات الفوقطبيعية الأقلّ Ricklefs) (GUS‏ 
7 ,2012( . كما وساغدةا Cod chad sell‏ للشروح الفقهيّة والتعليم الفقهي 
على المتخيّلات الإسلاميّة الإندونيسيّة أيضا على فهم اختلاف الأعراف 
الإندونيسيّة في مسائل العلاقات العائليّة والممارسة الجندريّة» زمتا طويلاء 
عن المثل الفقهيّة الكلاسيكيّة )2013 (Robinson 2009; Schröter‏ . 


لكن بحلول العصر الحديث» واجه هذا المتخيّل الأخلاقى الإندونيسى 
oles‏ وخضع لتغيّرات. ففي نهاية القرن التاسع عشرء Sf‏ التفاعل 
المتزايد مع مراكز Geol‏ والتعليم في الشرق الأوسط» إلى الاشتباك المتزايد 
مع المدارس والرؤية المعيارية المبنية على الفقه (انظر : Laffan 2003; Snouck‏ 
.(Hurgonje 1931; Vredenbregt 2‏ ومنذ العقود الوسطى من القرن التاسع 
عشر فصاعدًاء صار المعادل الإندونيسي والماليزي للمدرسة الشرق Tas gh‏ 
المعروف محلًا باسم بوندوك (Pondok)‏ أو بيزانترن (Pesantren)‏ (انظر : 
dau ؛)Dhofer‎ 1999; Azra et al. 2007‏ بارزة فى المشهد الاجتماعى Spey‏ 
وکسا في الجدل الأخلاقي الإسلامي van Brine 1995; : SUAS ap‏ 
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.(Ricklefs 2007, 52-72‏ وكما هو الحال فى المدارس الكلاسيكيّة في الشرف 
الأوسط الإسلامي» تقع دراسة القرآن والسئة النبويّة والفقه في مركز المقرر 
التعليمي البيزانتري. | 


وفي oral os = a‏ ا a‏ أذى a sp‏ 
إلى تمن جناح : شديد التنظيم oe‏ الجماعة الأهلية المسلمة» ولو كان Bal‏ 
في LIL‏ من Kil jaca let‏ معرفية بالفقه وبما 4i‏ ذلك من فهم جديد 


للشريعة والتزام بها )2013 (Hefner 2009: Hooker‏ . وفي العقود الأولى من 
القرن العشرين» تلاقى هذا التطوّر مع التغيّر الاجتماعي والمُوّران المناهض 
للاستعمار ليحفز صعود الحركات 50 المنادية بتطبيق الشريعة. Pr‏ 
الدراساث التاربخة إلى Cle‏ آى Gl‏ ين السكان المسلمين الإتدونيسيين 
حول :ها فاه الشريعة» تاعياق dee Ge‏ بالنسة إلى إذارة dg U yall‏ أن 
تنامي تأثير التشريع المستمدٌ من الفقه في الدوائر المرتبطة بمدارس البيزانترين 
أدى إلى دعوات منادية بإعادة ترتيب الاختلاط بين الجنسين» والأحكام 
المتعلّقة بلباس النساء والطلاق والميراث «وفقًا للشريعة» (انظر: :2003 Bowen‏ 
(Kartodirdjo 1972; Peletz 2009‏ . 


ولم يكن هذا سوى بدايةٍ لأكثر من قرن من الجدل الأخلاقي العام في 
إندونيسيا» تصدّرته مسائل الجندر Vy‏ بشكل بارز. وعلى الرغم من تطوير 
إندونيسياء في العقود الوسطى من القرن العشرين» حركة a gd‏ حاشدةً ذات 
طبيعة «علمانية» على نحو واسعء ob‏ بعضًا من أشد النزاعات الأخلاقيّة 
Gast‏ ارط ل بالتواعات بين pak‏ والعلماتئين غير العملدين أو 
المسلمين بالاسم فقط» وإنما ارتبط بتعارض الأفهام المسلمة بشأن 
SUEY‏ الإسلاميّة» وهذا ما سيكون محور تركيزنا فى بقيّة هذا الفصل . 
وبالتهدينه dai‏ أن excel‏ الرؤية المقيارثة ape‏ على alll‏ هن apli‏ 
لبعض المسلمين من رواد مدارس البيزانترين AT‏ من غيرهم من المسلمين 
الملتزمين» امتزج التطلع إلى التزام بالدين Lal‏ أصالة وامتثالا للشريعة» مع 
مشاريع a> gob‏ أقل اسسا على a‏ الكلاسيكي . ويلك عذا وكأن 00 
الشريعة الإندونيسي قد دخل Mes‏ في طور ye bus‏ من التعدد الأخلاقي 
والتأويلي. 
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الحداثوية الاسلامية والمصلحية 

لم يمض زمئنٌ طويل على ترسخ مدارس البيزانترين الداخليّة وتهيئة 
الظروف لما يمكن للمرء أن يتوقع أن يكون هيمنة للفقه الكلاسيكي» حتى 
ازدهرت حركة الإصلاح الإسلامي» المعروفة في إندونيسيا ب«الحداثوية» 
الإسلامية (تسمى kaum modernis‏ بالإندونيسية؛ انظر : Abdullah 1971; Noer‏ 
Roff 4‏ ;1973( في الأماكن الحضريّة على امتداد المنطقة. وفي مواجهة 
ola eel egal pew gles‏ المتتمرة ol‏ ماعات حل 
«المحمديّة» (التي تأسّست بمدينة يوجياكارتا في جاوة سنة 4١19117‏ انظر: 
Sf : (Alfian 1989; Nakamura 2012, 51-77; Peacock 1978‏ أنجعَ وسيلة تربوية 
لتطوير المجتمع المسلم لا تتمثّل في مدرسة البيزانترين بمناهجها الفقهية 
وإنما في «المدرسة النهاريّة الإسلاميّة» (تسمى sekolah Islam‏ بالإندونيسية) 
بفصولها الدراسيّة» وسبوراتهاء ومزجها بين التعليم العام والتعليم الديني. 
والمصممة على كر از glia‏ اليزوتستائفية» والمداوين الكاتؤليكية هة 
dole‏ الس استقدمها الميشرون الأوروييوث فى الستوات الآولى من القرن 
العشرين (انظر : 95 ,2014 ٠ . (Kruithof‏ 

لا يسع المرء أن يتجئّب التشديدٌ على أن التعليم الحداثي لم يكن 
يتعلق فحسب بالسبّورات السوداء» والمستويات الدراسية» وتعليم TER‏ 
وبمناهج تعليمية تتضمّن العلوم والرياضيّات والتاريخ. فقد اشتمل التعليم 
الحدائي على كل هذه الأمورء ESI‏ كان أيضًا مشروع مقاربة جديدة للشريعة 
الإسلاميّة وأخلاقيّاتهاء مقاربة استندت على إبراز الأثر التغييري للإسلام في 
الفرد والمجتمع» عبر ربط القيم الإسلاميّة بالتعليم الحديث والمنظمات 
الخيريّة والأفهام «الحديثة» للمواطنة والرفاه الاجتماعي عمومًا. 

بطبيعة الحال» لم يئبد الحدائيون الشريعة؛ lagad‏ تعذدت معائيها» فإنه 

ee لسوت‎ ee 

لأوامر الله . وبالرغم من إقرار الحهداكن aT‏ بأهفية الشريعة 
الإسلامية. فإنهم تمايزوا عن til‏ .+ من رواد مدارس البيزانترين بنصهم 
على OF‏ الفهم Goll‏ للشريعة يقتضي من المؤمنين التخلي عن الفقه القروسطي 
والعودة إلى القرآن والسئّة. فقد تلقی أحمد دحلان ATA)‏ - ۱۹۲۳) (انظر: 
(Munir Mulkhan 0‏ تعليمّه في مكّة حيث صار Lge‏ بالأفكار الإصلاحيّة, 
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بما فيها أفكار الحداثى المصري المعروف محمّد عبده .)۱١۹۰۵ L VAEA)‏ 
Jes‏ شور ضعو قله معلؤن وانامه عان Sige NI ew)‏ فى قال IAN‏ 
hes Gul‏ به LK ISH abl] Galle‏ كما أقدت sobs‏ الجماعة السا 
على OF‏ الاجتهاد الجماعي» في الأزمنة الحديثة» هو أنجع طريقة لممارسة 
الاجتهاد» بهدف ضمان استناد الأحكام على طيف متوازن من الخبرات 
العلمية والعملية )59 ,1995 (Djamil‏ . 

لم يطور علماء جماعة المحمديّة على الإطلاق نظريّة منهجيّة مؤسسة 
على الفقه بشكل كامل لشرح منهجياتهم التشريعية )2003 (Hosen‏ . لكنهم 
حاولوا شرح الأسس الأخلاقيّة لأنشطتهم عبر التوسل بمفهوم المصلحة 
المعترف به منذ زمن طويل. كما شدّدوا على OT‏ المصالح مشتقّة بدورها من 
«مقاصد الشريعة» (انظر: 60 ,1995 انسوزط). فبعد تطويره منذ قرون فى 
المذهبين المالكي والحنبلي» تم الاستشهاد بمفهوم المصلحة في أواخر القرن 
التاسع عشر والعشرين من قبل العديد من الإصلاحيين في الكثير من بقاع 
المعمورة بغية تبرير المبادرات العامة والخاصّة التي لم يتناولها الفقه 
الكلاسيكى»ء لكنها كانت pce?‏ ذات ضرورة أخلاقيّة 4 (انظر: Opwis‏ 
Hallaq 2011; Ea 2007, 137‏ ;2007( . 

وفي حالة المحمديّة» استخدم مبدأ المصلحة لتبرير طيف أوسع من 
الأنشطة» مقارنة بالحدائيّين المسلمين في بلدان أخرى. وما من تطوّر يبرز 
هذا التوكيد على Le‏ المصلحة» AST‏ من أهمٌ إنجاز إندونيسي حديث: إنشاء 
الجمعيات الخيرية الإسلاميّة وانتشارها. فمن منظور إسلامي مقارني» يوجد 
في إتدوئيسيا SS Seg)!‏ «(جماعاتية» من الإسلام في ا فالسا 
الإصلاحيّة المحمديّة تشمل اليوم أكثر من YO‏ مليون عضوء وتدير ١١‏ ألف 
مدرسة» و۷١٠‏ مؤسّسة للتعليم العالي» و١١٤‏ دارًا للأيتام» و٥٤‏ عيادة 
شاملة ومستشفى» Cay‏ قوميًا (بنك القروض الشعبيّة). وفي هذا دليل عملي 

يوضّح I‏ المحمديّة LAT‏ كيف يمكن أن تتغيّر أفهامٌ المسلمين 
للشريعة والفقه عبر الزمن» وبطرق تتعارض مع التقليد الكلاسيكي أحيانا . 
وعلى الرغم من أنه ليس لديها حتى الآن تعليلا حاسمًا وصريحًا ny‏ على 
التقليد؛ كالذي طوره طارق رمضان وإبراهيم موسى في العقد الأوّل من 


yro 


الألفيّة الحالية )2001 «(Ramadan 2009: Moosa‏ فإن ما سعت at}‏ الجماعة 
المحمدية وغيرها من الحداثيين الإندونيسيئين منذ عقد العشرينيات من القرن 
الماضي› هو عينّ ما يناقشه هؤلاء المفكرون المعاصرون (رمضان وموسى) 
في دعواتهم الس إصلاح عميق للأخلاقيّات الإسلاميّة الحديثة (انظر LAÍ‏ 
ASG . Johnston 2007)‏ المسعيين ببتغيال elo‏ اخلاقثات إسلامية إصلاحية 
وتعميقه » مما يضمن تطوير جهود المؤمنين في تحميق التقدم الإسلاميّ على 
أساس الملاحظة والممارسة التجريبيّة. وفى حالة الجماعة المحمديّة» تم 
تنفيذ قسط وافر من هذا المشروع الإسلامي الطموح قبل التنظير له» أي قبل 
إتمام العمل المعياري المفضل الذي قد يعتبره بعض علماء الشربعة 
والأخلاقيّات الإسلاميّة ضروريًا لتبرير الإصلاح بمصطلحات فقهيّة صريحة. 

لماذا لم يمض المثقفون والناشطون في الجماعة المحمديّة GAS‏ نحو 
من المعاني, أو be‏ لهم انهم فعلوه حين ley»‏ أنشطتهم. كما لاحظنا انفاء 
بالرجوع إلى المصلحة ومقاصد الشريعة. بيد أن تردّد المحمديّة كانت وراءه 
أسباب سوسيولوجيّة أيضًا. ففي هذه المرحلة من التاريخ» كان تجنيد أعضاء 
الحركة يتم LL‏ في صفوف الطبقة الحضريّة التجاريّة» لا من الشبكة 
الريفيّة لعلماء الفقه المرتبطة بمدارس البيزانترين الإندونيسية (:2012 Nakamura‏ 
«SU . (Peacock 1978‏ عانت المحمدية من نقص مزمن في علماء الشريعة 
المختصّين. كما يبدو أن زعماء المحمديّة قد شعروا OL‏ التعليلات الفقهيّة 
المفضّلة لم تكن ذات أولويّة آنذاك» مدفوعين في ذلك بالاعتقاد الحداثي بأنه 
كان يكفي أن يستند المرءٌ فى أنشطته على القرآن ES,‏ وأنهم يعيشون في 
مجتمع لم fei‏ فيه PIG de‏ الفقهيّة على النقاشات العموميّة (نظرًا إلى 
القطور الماع لشبكة ال ار : وال جاتب ذلك كانت Ble‏ يخا 
هذه التعليلاات igal‏ يعرقلها أيضًا وجود أعضاء على مستوى sels‏ 
المحمدية وقياداتها الوسطى يحملون. رغم حدانية القيادة tás Lal‏ أفهامًا 
غير إصلاحية عن الشريعة الإسلاميّة (انظر أدناه) . 


Gels‏ إن المحمدية لم تنشئ مجلس فتوى yi‏ في عام 6ام, وهو 


YA 


مجلس الترجيح» وذلك بغاية إصدار أحكام حول مسائل ذات دلالة دينيّة 
وأخلاقيّة )2005 (Anwar‏ . ومن المدهش أن مجلس الترجيح لم jia‏ بين 
عامي col dory ١979‏ بالرغم من جرأة المحمديّة في مجالات أخرى 
¢(Nioto-Feillard 2012)‏ سوى فتاوى تتعلق بشؤون العبادات فحسب» متغاضيًا 
عن المسائل الاجتماعية والسياسية والتعليميّة )84 ,2003 .(Hosen‏ وفي عقد 
peer arcs ere a‏ مجلس الترجيح أحكامًا حول مصادر الإسلام وبعض 
المسائل الاجتماعيّة الأخرى» بيد أنه لم يشرع في معالجة قضايا اجتماعية 
مثل الزواج بغير المسلمين والإخصاب الصناعي إلا بعد عام 1974١م.‏ وعلى 
الرغم من محاولة المنظمة» في أواخر التسعينيات» إطلاق مجموعة واسعة 
من التجديدات الفكريّة عبر تصعيد مفكرين OLS‏ من المحمديّة فى عضويّة 
مجلس الترجيج ومن بينهم مسلمة تسويّة ذات:شعييّة» فإن هده المبادرة 
تعثرت لأسباب سنوضّحها GY‏ (انظر كذلك : 2012 .(Burhani‏ 


وكما يتضح من تاريخ الأمصار الإسلاميّة كافة» Op‏ الأفهام الشعبيّة 
للشريعة غير ثابتة وإنما هي مشروطة على نحو يُظهر تجاوّبّها مع مشاريعَ 
SLE‏ أخلاقيّة واسعة في المجتمع. فأشكال التعليم الجديدة وغيرها من 
التغيّرات الاجتماعيّة يمكن أن تضغط في اتجاه فهم وممارساتٍ جديدة 
للتقاليد GEV‏ والفقهيّة الإسلاميّة. وقد تصاعدت بالفعل مثل هذه 
الضغوط الاجتماعيّة ol BL‏ في إندونيسيا على مدار القرن العشرين. غير OF‏ 
التطوّرين اللذين أبرزناهما في هذا المقام ‏ أولا: إحجام الإصلاحيّين عن 
مواكبة هذه التغيّرات عبر ترويج إعادة تأويل التقاليد الفقهيّة الإسلاميّة 
(lee‏ وثانيًا : عجز الإصلاحيين عن تصعيد هذه الخطابات إلى أعلى دوائر 
الدولة والمجتمع ‏ قد عرقلا الجهود اللاحقة من أجل تحقيق نقلةٍ دائمة في 
الأفهام الإندونيسيّة للشريعة. 


سياسات الاصلاح والتنازع الجديد على الشريعة : 

يُظهر التاريخ الإندونيسي» بشكل قاطع» أن هذه المقاربة للشريعة 
الإسلامية القائمة على «المصلحة العامّة» و«المقاصد الكبرى» لم تكن الفهم 
الأوحد للمعياريّة الإسلامية فى الأزمنة المتأخرة وما بعد الاستعماريّة. وفى 


“ 


الواقع» كانت dad‏ معنى الشريعة وموقعها في المجتمع الإندونيسي موضوعَ 


۱۳۲ 


نزاع ثقافي عنيف لما ينيف عن قرن. فقد سبق أن طالبت انتفاضة المزارعين 
التي اندلعت غرب جاوة في ثمانينيات القرن التاسع عشر بتطبيق الشريعة 
(Kartodridjo 1972)‏ . وفي الأشهر التي سبقت استقلال إندونيسيا سنة ١٤۱۹م›‏ 
دعا الجناح الإسلامي في حركة الاستقلال الدولة إلى تطبيق الشريعة على جميع 
المواطنين المسلمين» لكن هذا المطلب جُوبه بالرفض في نهاية المطاف. وفي 
سنة ۱۹٤۸‏ م» اندلع نزاع عنيف بين المقاتلين ا | gay‏ نيسسين اللي 
كانوا يقاتلون القوّات الاستعماريّة الهولنديّة)» تحوّل فى النهاية إلى ما يعرف 
sae‏ قداز اا الت ا V0‏ غاا سيك كان 0g pole‏ يدعو إل 
إقامة دولة إسلامية )1981 .(Formichi 2012; van Dijk‏ وبين ۱۹٥۷ Le‏ 
وة150مء انحلّت الجمعيّة التأسيسيّةء التي اتعقدث لكثابة دستور وطني جديدء 
جراء النزاع العنيف حول وجوب فرض الدولة للشريعة )1963 ‘(Feith‏ وهي 
القضيّة التى برزت مجددًا خلال الدورة الاستثنائيّة للجمعيّة الاستشارية الشعبية 
المؤقّتة» التي انعقدت بين عامي ١977‏ و۱۹1۸م في بداية حكم النظام الجديد 
الذي أقامه سوهارتو. وأخيرًاء والأهمٌ بالنسبة إلى ما نناقشه OV‏ اندلعت 
مجادلات حول الشريعة فى السترات الأولى من مرعلة ما تعد سوهارتو 
الانتقاليّة» حيث سعى أنصار فرض الدولة للشريعة إلى إدخال تعديلات 
دستوريّة كانت ستلزم الدولة بتطبيق صيغة غير إصلاحيّة من الشريعة (انظر : 
(Bowen 2013; Elson 2013; Salim 2008, 85‏ . وقد فشلت هذه المساعى لأسباب 
اا i ad EEA‏ رهما Tea aed‏ ا 
مليون عضو) ونهضة العلماء (بين ٠١‏ و0" مليون عضو)ء لهذه التعديلات . 


رقا oly‏ تعض ساقي OL‏ الأتدوئيسية المعاضرة فى هذه 
الانتكاسات الأخيرة Ss‏ على أن التنويعات «العلمانيّة» أو «العلمانية القوميّة) 
للأخلاقيّات العمومية والتشريع والمعيارية السياسية كانت لها اليد الطولى في 
إندونيسيا. ورغم OF‏ هذا الضرب من التعميم يتجاهل أبرز ميزة تطبع متخيّل 
الشريعة الإندونيسي الإسلامي؛ فإنه ينطبق نسبيًا على عقد الخمسينيّات 
وأواكل عقن السعيبيات: قفي تلك السنوات» كان الحوب الشبوعي اكير 
الأحزاب السياسيّة في ي وقد حمق بذلك تميّرًا منقطع النظير» إذ 
صار أكبر الأحزاب الشيوعيّة في مجمل العالم غير الشيوعي Mortimer)‏ 
1974( وقد دفع التنافس بين الأحزاب Ob‏ التوجه العلماني عامّة» ومن 


۳۴۳ 


بينها الأحزاب الشيوعيّة والقوميّة» من جهة» وعموم الأحزاب ذات الطبيعة 
GLY!‏ من جهة أخرى؛ بعض المسلمين من ذوي القناعة العلمانية أو غير 

- الامتثاليّة إلى النأي بأنفسهم عن المثل الإسلاميّة بشكل ple‏ واستمرٌ هذا 
الاستقطاب في أعقاب صعود النظام الجديد إلى السلطة ب بين عامي ١60‏ 
و1955م, إثر انقلاب فاشل قاده bls‏ يساريون في جاکارتا یله ks)‏ تير 
مرخ pote‏ 9م )2006 .(Roosa‏ وقد أت ollie GeV‏ القتل الجماعية 
ال ساقت المح etl‏ عن شيعن dar‏ فادها القؤات المساسة 
مدعومة هن ار اا ا اا إلى ا رقرب ایر 
مسلم بالاسم إلى المسيحيّة أو (بأعداد PT‏ بكثير) إلى البوذيّة الإندونيسية 
(Cribb 1990)‏ ومع بداية عقد السبعينيات» بدا وكأنَ مسار الأسلمة الذي 
حقق GE GI‏ منذ أواخر القرن التاسع عشر إلى العقود الوسطى من القرن 
العشرين» قد بدأ في التباطؤ أو التراجع )2007 (Ricklefs‏ . 


آثار صحوة إسلاميّة (تسمى kebangkitan‏ بالإندونيسيّة) قادمة من بعيد. 
وبحلول أوائل عقد الثمانينيات» بدت آثار الصحوة De‏ حتى لدى قطاعات 
السكان التي لم تكن في E‏ هة سوى بالاسم las. (Ricklefs‏ 
ما pee‏ السياسيون الإندونسسون» والكثير فرع ا اناوس ۾ المسمين في 
Tees‏ بين جناح «ثقافي) واسياسي) في الصحوة. OL gale adie‏ 
الجناح الأول pal‏ بكثير من الثاني . إلا أنه لم يكن بمقدور أحد أن يتوقع › 
نظرًا للقيود السلطويّة التي فرضها حكم النظام الجديدء أيا من الجناحين 
سيهيمن إذا ما سقط النظام. وقد كان الكثير من الإندونيسيين الغربيين قلقين 
= ولقلقهم ما يبر ره - من أن E‏ الوجه العام للوسلام | capil geld‏ بسرعة 
أقل ديمقراطيّة. بمجرّد اختفاء قيود النظام الجديد. 


كانت أولى سنوات حقبة ما بعد سوهارتوء التي تسمى حقبة «الإصلاح» 
Reformasi)‏ بالإندونيسية). محف (es ee‏ وأخلاقيًا على أقل spl‏ فهي 
السنوات الأولى من حقبة الإصلاح» تمٌ إدخال العديد من الإصلاحات 
التشريعية العميقة الى اتنقلت wy ode‏ روشك Bigs‏ عن التميلطية المركزية 


ré 


۲۹۹۹ le النقيطة غير اله وبين‎ Cele VI الجديد» والميديا‎ E 
وم وُضعت مجموعة من الإصلاحات الدستوريّة التي أطاحت بالصرح‎ 
القانوني للنظام الجديد الاستبدادي من خلال تقييد السلطة التنفيذية» وتعزيز‎ 
حقوق الإنسان» وتوسيع مجال الحكم الذاتي الإقليمي» وإقرار الاقتراع‎ 
المباشر في الانتخابات الرئاسيّة» ومأسسة التنقيح القانوني في محكمة دستورية‎ 
وقد أدّت هذه التطوّرات مجتمعة إلى‎ . (Butt & Lindsey 2012, 19-25) جديدة‎ 
الإنتاج درجة من الانفتاح» والنقاش العام واتساع الآفاق وهي الأشياء التي‎ 
كما كان ظهور النشاط‎ .(Cammack & al. 2015, 13) يبدو أنها غيّرت البلاد»‎ 
Jol النسائي سمة أخرى لهذا التغيّره على نحو ما ظهر في ما يمكن اعتبازه‎ 
. (Robinson2009; Schröter 2013) أقوى التيّارات النسويّة الإسلاميّة في العالم‎ 


لكن جميع هذه الإصلاحات التشريعية لم تعرّز التوجهات المدنية 
والديمقراطيّة. فعقب صدور المرسوم الرئاسي والتشريع الوطني في ١19494‏ 
Yere‏ أطلقت إندونيسيا ما سيصبح Goel‏ عمليّة نقل لسلطة الدولة في أي 
مكان من العالم في الفترة الحديثة )2003 (Aspinall & Fealy‏ . فقد تم نقل 
سلطة التمويل وصنع القرار لتشكيلةٍ واسعة من خدمات الدولة إلى الأقاليم 
والمحافظات. وبالرغم من Ol‏ مشروع اللامركزيّة كان يفترض» حسب 
مهندسيه الإندونيسيّين المسنودين بمستشارين من الغرب» أن يجعل الحكومة 
«أقرب إلى الشعب». فإنه ولد عن غير قصد تدافعًا شرسًا بين الفصائل 
السياسيّة المتنافسة من أجل السيطرة على أجهزة الدولة والموارد التي تسمح 
بالوصول إليها )2007 Klinken‏ هه/ا). وكما هو الحال فى ست من مقاطعات 
انت یسا التى تفخ dabble Ps oe AST‏ تالت هذه الفا السا مع 
الانقسامات الإثنيّة أو الدينيّة الأوليّة» وخاصّة منها الانقسام بين المسلمين 
والمسيحيّين فى المحافظات القليلة التى تعايشت فيها المجموعتان بأعداد 
متساوية تقريبّاء ليتّخذ هذا التحشيد في الغالب شكل صراعات إثنيّة ودينيّة . 
فبين عامي eTe Ty ١4949‏ نزح أكثر من مليون شخص في مناطق الصراع 
الأساسيّة الستّ» ومات أكثر من ٠١‏ آلاف شخص. وبحلول عام 7٠١‏ 
4 انتهت أشنع أعمال العنف الإقليميّة؛ وابتكر السكان المحليون في 
العديد من مناطق الصراع Y)‏ كلها Cab‏ وسائل اجتماعية لتحقيق قدر من 
المصالحة. لكن الصراع زاد من حذة التوتر بين المسلمين والمسيحيّين» ويبدو 


١ 


أنه يهدّد بعض أعظم إنجازات المسلمين الديمقراطيّين في إندونيسيا 


ail,‏ طرحت هذه التطورات التساؤل حول ما تبقى من السوايق الاتدوئيسية 
المميّزة فيما يخصّ المقاربة المصلحيّة والمقاصديّة للشريعة والأخلاقيّات 
الإسلاميّة. ويتطلب الشروع في الإجابة على هذا السؤال أن نلقي لمحة صغيرة 
على خمسة تطوّرات. يتعلق التطوّر الأوّل والأكثر إثارة للاهتمام بالتغيّرات التي 
انطلقت في بداية التسعينيات» LES‏ بلغت تعبيراتها القصوى في العقد الأوّل 
من القرن الحالي. Ee el ele oie le a‏ 
التنظيمي في المجتمع الإندونيسي ما يزال قويّاء فإن جماعتي نهضة العلماء 
والمحمدية لم تخودا مهيمتدين على الشؤوة العامة كما كان الخال قبل +6 
عامًا. فمن الناحية التنظيميّة» وقياسًا بمتغيّرات مثل العضوية» تبقى نهضة 
العلماء والمحمديّة دون نظير» إذ ما تزالان أكبر منظمتين خيريّتين إسلاميّتين فى 
العالم. ومع ذلك. فقد شهدت إندونيسيا في مرحلة ما بعد سوهارتوء ظهور 
طيف واسع من التيّارات والحركات والتنظيمات الإسلاميّة الجديدة التي خلقت 
مجالا تنظيميًا ومعياريًا أكثر تنافسيّة مقارنة بالسنوات السابقة. وقد مارست 
بعض هذه المجموعات الجديدة تأثيرًا فى المتخيّلات الأخلاقيّة الإسلاميّة يفوق 
JS‏ ما ang,‏ ثقليا العددي في المع . 


وقد أدّى هذا التطوّر الأوّل بدوره إلى تطور YOU‏ يقل أهميّة عنه. فكما 
b>‏ دين وحيد )2013 (Din Wahid‏ وفارش نور )2012 (Farish Noor‏ ونورهايدي 
حسن )2006 «(Noorhaidi Hasan‏ من ı‏ بین oa gel‏ تضرم العديد من العيارات 
dag a‏ المسارة الجديدة ide SUN‏ اليوم بجذورها في حركات إسلامية عبر 
قومية. ومن أهمّ تلك الحركات حزب الرفاهيّة ية (PKS)‏ المستوحى من حركة 
الإخوان المسلمين» الذي انبثق مما سمى ب(حركة التربية» فى عقد التسعينيات 
«(Machmudi 2006)‏ وقد أمضى معظم قياذاتة بعض الوقت كطللاب في القاهرة 
والجزيرة العربية (انظر كذلك : )2006 Bubalo & al. 2008; Fahmi‏ . ويبقى الجناح 
الإندونيسي لحزب التحرير» وهو منظمة أمميّة تأسّست في عقد الخمسينيات 
وتسعى a‏ إعادة بعث الخلافة الإسلامية العالمية وتطبيق الشريعة بدعم من 
الدولة؛ es‏ رغم als‏ وزنه من الناحية العددية. كما ظهرت كذلك العديد 

من السلفيّات المستوحاة من السلفيّة السعوديّة» والمؤثرة إيديولوجيّاء رغم 
صغر حجمهاء على السّاحة القوميّة. وترفض غالبيّة هذه التنظيمات» وليس 


VYS 


كلّهاء الديمقراطيّة وتدعو أنصارها إلى الابتعاد عن جميع أشكال السياسات 
ng‏ د fou ee‏ ذلك oh‏ تلتزم = ee oe greene‏ 
sci Fe‏ عرفته rd‏ بين عامي 1444 و cer 2006) evs‏ 


وفي ظل التنوع الواسع للحركات الإسلاميّة الجديدة» يصعب إطلاق 
تعميمات حول مسائل معقّدة مثل الأخلاقيّات أو الشريعة. لكن يوجد شأن 
واحد يوخد الكثير من الحركات الجديدة» وهو OF‏ ولاءاتها الأمميّةَ تجعلها 
Hp‏ ميلا إلى تجذير متخيّلاتها المعياريّة في موروثات الحياة التعليميّة أو 
Crean‏ الأنيافة ار برقن andl Sy cally‏ من اعا عله 
المجموعات أصلا أن يكون لإندونيسيا موروثات معياريّة إسلاميّة مشروعة - 
وكأن ميراث إندونيسيا في التعليم والانتظام الخيري وأخلاقيّات المصلحة لم 
يكن فى de‏ ذاته استجابة أخلاقيّة إسلاميّة أصيلة لتحديّات العصر. وضمن 
ست EE O PTER‏ ی لاط ند andl‏ ی ا 
GLY wy!‏ لے كانت یھ في الا تفخ بعظها نارات 
dag‏ العلماء والمحمديّة على أنها لا تتطابق مع الشريعة و«الإسلام الحقّ». 


ونجم عن التطورين السابقين تطور EIU‏ وهو متعلق بالطريقة التي أثر 
بها النزاع المتصاعد حول OLE‏ الإسلامية والعمومية في إندونيسيا ما 
بعد سوهارتو فى الديناميكيات الداخلية للمنظمات الاجتماعية ols‏ القاعدة 
ا عراف ا A ae EE‏ فقن رات 
ااا Kasia‏ و عا ella E E SLE‏ ملف موة 
بالديمقراطية الدستورية والتعددية المدنية )2000 (Hefner‏ . كذلك طوّر che‏ 
النساء فى Ls‏ الجماعتين ‏ وخاصة فى المحمدية );2006 Van Doorn-Harder‏ 
a So 2008‏ _ جناحًا Cp‏ 0 تخرجت قيادتّه الفكرية في نظام 
الدولة الجامعي الإسلامي المؤثر ‘UIN/IAIN)‏ وانظر Jabali & Jamhari‏ 
2002( لکن في أواكل عقد peli‏ أزيح هؤلاء القادة المعتدلون 
والليبراليون الذين قادوا دفة هاتين الجماعتين خلال انتقال إندونيسيا من 
التسلطية إلى الديمقراطيّة. وبالرغم من أن القيادة الجديدة لكلتا الجماعتين 
لم تكن راديكالية ولا محافظة على نحو رسمي - فعلى سبيل المثال» ظل 


۱۳۷ 


كلاهما يجهر بتأييده للديمقراطيّة الدستوريّة ‏ إلا أن كلا القيادتين Uae‏ من 
af ol‏ توكيد تنظيمى على التعددية» وحقوق المرأة» والقضايا الأخرى التى 
اعتبرت قضايا GDL ad?‏ بل واقع الأمرء أن الليبراليين» وخاصة النسويات 
الإسلاميات (التي أعطيت واحدة منهن مقعدًا في مجلس ترجيح المنظمة)» 
قد رَحبٌ بهمء في مؤتمر المحمدية الوطني المنعقد في atto‏ بالصفير 
والاستهجان )2008 .(Burhani 2012; Dewi‏ والحال أن هذه العواطف المضادة 
لليبرالية قد اضمحلت بقدر معتبر من كلتا الجماعتين في السنوات الأخيرة» 
tall pitt doy‏ كلها Tadley Eg eal yo Gos Gace‏ دعقي ترود 
إندونيسيا كنموذج عالمي للتحضر والتسامح الإسلاميين. 


Gl‏ التطوّر الرّابع والمحافظ على نحو مدهش» وبكل المقاييس» فهو 
بروز مجلس علماء إندونيسياء وهو منظمة كرّست نفسهاء منذ عام 1999م) 
لمهمّة فرض عقيدة جديدة محافظة على الحقل الإسلامي الإندونيسي المتعدد 
i‏ القدم )2009 (Hasyim 2011: Olle‏ . فقد كان مجلس علماء إندونيسياء 
خلال معظم حقبة النظام الجديد» محاورًا مطواعًا بدرجة كبيرة للحكومة» إذ 
تم oe‏ بدعوة من حكومة سوهارتو في عام ١۱۹۷م» paws‏ لكي يكون 

حلقة os‏ بين حكومة الطغمة العسكرية وعلماء الدين. إلا أن القيادة 
الجديدة لني alate‏ إتدوئيسيا nasel‏ > في الستوات الأولى من حقبة ما 
بعد سوهارتوء عن عزمها على تغيير صفة المجلس إلى منظمة مستقلة غير 
حكومية» ومن ثم شخت ein‏ اة على نحو مفارقء إلى ممارسة تأثير 
أكبر على سياسات الحكومة في مجال الدين. وفي سياق تغيير موقعه ضمن 
o‏ القرميّة» قام مجلس علماء إكدوئيسيا WSL‏ أعضاء جد من 
صفوف منظمات البلاد الإسلامية» ومن بينها حزب الرفاهية المستوحى من 
الإخوان المسلمين وحزب التحرير ومجلس مجاهدي إندونيسيا. وتتعاطف 
هذه المنظمة الأخيرة مع القاعدة» حيث حشدت بين عامي ١949‏ و١٠٠م‏ 
مقاتلين لمحاربة المسيحيين فى شرق إندونيسيا )2003 (Hasan 2006; Hefner‏ . 
أما من يدعون أنفسهم بالمسلمين الليبراليين والتقدميّين فلم يُدعواء وعلى 


نحو متعمد» إلى خيمة مجلس علماء إندونيسيا بعد توسيعها )2013 (Ichwan‏ . 


TET‏ مع الهوية الجديدة ان زعمها لنفسه بو صقه منظمة المجتمع 
مدني»» نظم اتحاد علماء إندونيسيا كذلك مؤتمراتٍ قوميّة وإقليميّة» قام فيها 


۱۴۸ 


زعماؤه بتعبئة المسلمين المحافظين فى سبيل قضايا متشددة ‏ من قبيل 
ele)‏ حفط اا اج ولوف قير على اء GES‏ 
المسيحيّة» ووضع تدابير لمقاضاة المجموعات المهرطقة بتهمة التجديف 
.(Bagir 2013; Crouch 2014; Fenwick 2015)‏ وبهدف توفير القوة التنظيميّة فى 
ا ی ea pa ARE‏ ی ا ell CSG ays‏ 
نستقطب اعشياء» المحليين اساسا من بين الأقوباك المتشددين الراغبين 
والقادرين على تنظيم مظاهرات شرسة ضد الأعداء المستهدفين (انظر: 
Wilson 6‏ . وفي عام ١٠٠۲م.‏ بين مجلس علماء إندونيسيا من يعتبرهم 
pal‏ أعدائه» حيث أصدر فتوى أدان فيها «الليبراليّة والعلمانيّة والتعدديّة 
الدينية» Gore!)‏ الدينية بمعنى الاعتقاد بصحة جميع الديانات) ودعا 
Gps!‏ إلى de‏ ثلانتهم جملة )2013 Mls . (Gillespie 2007; Ichwan‏ لعب 
مولو مجلس cle‏ الدوئيسيا (ys‏ اساسا على توق kde all‏ 
والأقاليم» في العمل مع الشرطة والمسؤولين المحليّين من وزارة الدين 
(الذين كانوا دائمًا متلكئين في مثل هذه القضايا) على رفع عدد الملاحقات 
القضائيّة ضد المسلمين المتهمين بطائلة قانون «التجديف» الإندونيسى المثير 
للجدل )17 ,2015 (Lindsey 2012; Fenwick‏ . ومن خلال مثل هذه a‏ كات 
وغيرهاء سعى مجلس علماء إندونيسيا إلى إنشاء إدارة لم تعرفها البلا من 
قبل - ألا وهي «المفتي القومي الرسمي» )124 ,2012 (Lindsey‏ 


وتشير هذه العطؤرات إلن أن ارا قي المحافظة قد انل اشارا 
UL‏ أو هيمنة صريحة» داخل الأوساط المسلمة الإندونيسيّة منذ عام 
64----1944م. ويبدو أن استطلاعاتٍ الرأي العام تقدّم أدلة مماثلة على 
ذلك. فقد أظهرت استطلاعات الرأي التى قامت بها جامعة هداية الله 
الإسلاميّة في جاكرتا أن الغالبيّة العظمى بن و المسلم ترد بالإيجاب 
على أسئلة استطلاعيّة تستفسر عن دعمهم فرض الدولة لبعض أحكام 
الشريعة. وبشكل y‏ يقل BY»‏ أظهر Sku‏ ساكاي (Minako Sakai)‏ وإميليا 
¢(Imilia Fauzia) 4 5 45‏ بالاعتماد على nes‏ نسخة من استطلاعات مركز 
دراسة الإسلام والمجتمع (PPIM)‏ أنه يوجد منذ عام 7١50م‏ ارتفاع طفيف 
في نسبة الجمهور المسلمء من ١5‏ بالمائة إلى ٠١‏ بالمائة» cree‏ يصرح 
wih bts‏ إقامة «دولة إسلامية») )2013 (Negara Islam; Sakai & Fauzia‏ . 


Ira 


لكن ما يجعل هذه النتائج أكثر EL‏ هو واقعة خامسة تتصل بسياسات 
الشريعة في إندونيسيا ما بعد سوهارتو: وهي أن تنامي الإسلاموية وازدياد 
التقوى الدينيّة العموميّة لم يؤدّيا إلى ازدياد تأييد الأحزاب السياسيّة 
الإسلاميّة. فعلى نحو ما لاحظ فان برويسين )3 «(van Bruinessen 2013b,‏ 
فالأحزاب السياسيّة الإسلاميّة (بما فيها التجمّعات الوسطيّة الرئيسة) لم تحصد 
سوى ٤١‏ / من الأصوات الانتخابيّة بين عامی ١444‏ و5١٠١1١م.‏ والأبرز من 
Of aus‏ الأحزاب الإسلاموية من جملة الأحزاب الإسلامية. بما فيها حزب 
العدالة المزدهرة وحزب النجمة الهلاليّة وحزب التنمية المتحد» تراجعت نسبة 
أصواتها الانتخابيّة مجتمعة إلى أقل من ٠١‏ /. ومن المؤكد أن تراجع 
الأحزاب الإسلامية» كما sli‏ سانى تانويدجاجا Y «(Sunny Tanwidjaja)‏ 
يجب أن يحجب كون «جميع الأحزاب السياسيّة قد استوعبت التطلّعات 
Zo‏ وتحنبت انتقاد القضايا Zo)‏ الخلافيّة) )10 ,2010 (Tanwidjaja‏ . 


ويتحدث البحث المهم الذي قدمه مايكل بوهلر Michael pY**A)‏ 
(Buehler‏ حول الدعم الواسع النطاق لما يسمى بهيئات الشريعة من قبل 
سياسيّين علمانيّين وطنيّين» عن نقطة مشابهة» مما يدل على رغبة القوميّين 
العلمانيّين بشكل أو بآخر في جني مكاسبّ سياسيّة من خلال الإشارة إلى 
call‏ لاير القزيعة: .وعلى eM‏ مو veya lake‏ يبدو لالدو ديرن 
المسلمون واثقين» حين يدخلون مكاتب الاقتراع» من أن التزامهم بالقيم 
الأخلاقيّة الإسلاميّة لا يجب أن يترجم إلى تأييد للبرامج السياسيّة الإسلامويّة. 


خلاصة : الشريعة والديمقراطبة 

تشير الاتجاهات المعقّدة لسياسات الشريعة في إندونيسيا ما بعد سوهارتو 
إلى غاي ا tea‏ ان اهباب : A‏ طورها 
asi‏ الارن pola Age‏ ما رال ار رع ج 
أنصار الشريعة غير المُصلحة؛ تأثيرًا في الأخلاقيّات والسياسات العامّة. ومن 
المؤكّد أن التفرقة التي نلاحظها في هذا المقام بين الخيارات الاجتماعيّة 
والسياسيّة يمكن العثور عليها في جميع المجتمعات المسلمة. ESI‏ استتباعاتها 
السياسيّة» GEV‏ خصوصًاء مثيرة بشكل Gel‏ في إندونيسيا . 


ولا تقل الخلاضة ay staal Wl‏ أن 333 أو فج الأجيال السابقة 


ES 


coe‏ عد لكر الور we‏ ا 
مواجهة خصومهم الإسلامويين 

وفي ذلك درس أوسعٌ يتصل بمعرفة الشريعة وبالسياسة. ففي إندونيسياء 
كما هو الحال في غالبيّة العالم الإسلامي», انطبعت الصحوة الإسلاميّة فى نهاية 
القرن العشرين بنوع من الانعطافة التعليميّة الواسعة في المجتمع. وحين صار 
ار ا امسر ere‏ 
وحين درسوا دينهم» استنتح تج الكثير منهم أن الشريعة تكمن في لبها الأخلاقي. 
Y‏ أنهم حين سعوا إلى معاينة انار مثل هذا اللاكتشاف على السياسة. ضعي 

بض FEER AR gall‏ بوضوح GU‏ أنه لا يوجد في المسائل ا 
or‏ عد aY]‏ حول معاني الشريعة )2003 .(Zubaida‏ وقد أفرزت هذه 
الحيرة bua‏ ودل كبيرين › لذ يدو انيما سيخفتان في وفت فريسياء 

وفى إندونيسياء كانت هذه الحيرة أكثر تأثيرًا هما كانت عليه فى غيرها 
من البقاع الإسلاميّة بسبب OF‏ ممارسة التعليم الإسلامي والحياة الجمعياتيّة 
الإسلاميّة قد وفرا مفاتيح أخلاقيّة لإعادة صياغة متخيّلات الشريعة بشكل 
قاطع. فمن المؤكّد OF‏ لهذا البلد نصيبه من الإسلامويّين الملتزمين بدولنة 
رلا يعود صخر هذه التسبة فى إندونيسيا إلى أن الإتدونيسيين المسلمين «أقل 
إسلامًا» من نظرائهم في الشرق الأوسط؛ بل إلى واقع أن الإندونيسيّين 
المسلمين قد استنتجوا من خلال مدارسهم وجمعيّاتهم الإسلاميّة أن أوامر الله 
لا تتحقّق على أفضل وجه من خلال الامتثال إلى الأحكام الفقهيّة الثابتة 
والناجزة؛ بل من خلال الممارسات المتسقة مع مقاصد الشريعة الكبرى. 

of‏ أخلاقئات الشريعة المُصلحةء مهما زعوعتها تطوراث حقية ما بعد 
سوهارتو؛ تظل منتشرة وفاعلة. فهى واحدة من إنجازات الثقافة الإندونيسيّة 
الإسلاميّة الحديثة غير المرصودة. كما أنها واحدة من مفاتيح فهم نجاح 
اندو g kasasi‏ فى خضم إضراب وعنف الانتقال إلى حقبة ما بعد سوهارتو. في 
تطوير ديمقراطيّة JES‏ وحبلى بالآمال الواعدة. 


EA 
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الشريعة في الصين: تصوّراتٌ توافقية 


(James! Frankel) جيمس فرائكل‎ 


ھی asta‏ فى غنات es‏ لك س هذا اا thet‏ ل 
هذا الدين العالمي الذي يصدر 538 asik]‏ المسيقة. و هذه حفيقة 


م ee‏ را فنظرًا إلى تم 0 


الأخرى: ومتحددة ا اة el‏ س تحددها کا ا 
وشاملة. فلا CLAY’ an‏ من أن تعر القاشات بين غير المسلمين حول 
التهديد الذي تطرحه الشريعة عن طيف واسع من المنظورات الدينية 
والسياسيّة» طالما أن المسلمين أنفسَهم قد اختلفوا على jo‏ القرون» وخاصّة 
اليوم» في فهومهم لماهية الشريعة» من جهة مضمونها ومفهومها. بل حتى 
المؤمنون» من حيث المبداًء بضرورة تطبيق الشريعة» لا يوجد بينهم إجماع 
واضح حول كيفية تطبيقهاء ولا أين ينبغي تطبيقهاء ولا على من ينبغي 
تطبيقها في المجتمعات الحديثة'''. فالواقع» أن الشريعة هي» وكما كانت 
دائما» ظاهرة ديناميّة» قد تم تعريفها وإعادة تعريفها بحسب زمان ظهورها 
ومكانه. وبقدر ما Liai‏ عله التعريفات وإعادة التعريفات acs‏ النصوص 
الإسلاميّة التأسيسيّة» ولو من الناحية المثاليّة على CBN‏ بقدر ما تكون 
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B من تقليد خطابي متواصل» لكن حتى هذا التقليد الخطابي لم ينشأ‎ lee 
في فراغ» وإنما كان في تفاعل مستمرٌ مع الوقائع الاجتماعيّة والاقتصادية‎ 
يعيش المسلمون ويتنفسون,‎ tem والسياسيّة والثقافيّة على الأرض» أى‎ 
تقاليد الإسلام النصيّة والمعاشة» وكما كان حالها دائمّاء‎ OSU 
. متشابكة» على نحو لا ينفصم» مع بعضها البعض‎ 

وقد شوشت هذه التعددية الشّائكةً لتصورات الشريعة فهمّ الغرباء 
للموضوع» خاصة فيما بين الأشخاص الجاهلين به أو المضللين حياله عن 
o‏ وهكذاء استحوذت المخاوف من «الشريعة الزاحفة» على خيال بعض 
الأوروبيين والأمريكيين الشماليين. وفى الصين أيضًاء لدى القادة والمواطنين 
ارت م Sly‏ كانت VLR‏ عن PN Sige sll‏ يدن کا 
لكن بينما يستحضر الغربيون المصابون OL‏ الإسلام صورٌ الأقليّات 
المسلمة بوصفها LAS‏ جهاديّة نائمة تنتظر لحظة الانبعاث» لكي تسقط 
الحكومات» وتعيد تأسيس الخلافة» وتفرض نظام الشريعة الوحشي» يخشى 
البعض في الصين من التطرف الإسلامي بوصفه مصدرًا للنزعة الانفصاليّة 
التي تهذد الوحدة الوطنية. 


ES,‏ إن الاختلافاتٍ الموجودة بين المشاعر المعادية للإسلام في 
الصين والمشاعر المعادية للإسلام في الغرب هي نتاج لمسارات تاريخيّة 
وأوضاع ثقافيّة مخصوصة. ففي AS pel‏ أصبح العداء للقويعة وال يعات 
المناهضة لها الموضوع الشاغل لتجمعات ونقاشات حزب الشاي في مجالس 
الولايات التشريعية في ربوع الأراضي الأمريكية في وقت متأخر نسبيّاء في 
حقبة ما بعد الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر ١١50م.‏ لكن الارتياب في 
الممارسات العرفيّة الإسلاميّة والقلق من ارتباطها بتجذر الأصوليّة الإسلاميّة 
في البلدان الأوروبيّة» يعودان إلى تاريخ أقدم Gi a Laws‏ في الضين» قد 
كانت الشريعة ‏ كوج من وجوه الممارسة الإسلاميّة الدينيّة - حاضرة» بشكل 
أو بآخرء منذ أكثر من آلف cele‏ حيث لاقت استجاباتٍ متعدّدةً تتراوح من 
اللامبالاة الكريمة» إلى التسامح» إلى cael‏ وحتّى إلى الحظر. وفي 
مواجهة ردود الفعل coia‏ قام المسلمون» حفاظا على وجودهم؛ بإعادة 
تعربت معي الشريعة وحدودها. إن العطؤو oll‏ للشريعة ق cpt)‏ قد 
تشكن» قن ae gs Ge‏ براك القرئ eS) CEI Chl‏ فد تانر 
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Lay‏ بالتاثيراث الخارجيّة القادمة من العالم الإسلامي وما وراءه. وهذه 
القصّةء التي بدأت منذ زمن طويل» لا تزال تكتب اليوم» ولا تزال مؤثرةً في 
كل من السياسة الداخليّة والعلاقات الخارجيّة لجمهوريّة الصين الشعبيّة؛ كما 
أنها og‏ أيضًا المجتمعات الإسلامية والمجتمع الدولي ككل . 


وبما أن تصوّرات الشريعة وتأويلاتها وتطبيقاتها في الصين كانت بمثابة 
Sha el a ee A‏ واجيعيا OG pal tie E‏ 
هذه الدراسة سوف 55k LE‏ القكر الفقيى الأساكن والسارسات الي 
de LN‏ فق ن ful‏ عه مرف Gerd‏ ا ا yb‏ السا 
لصن وعلاقاتهب مع perme!‏ ى الأغليئة غير اة الذي عاك ف 
كنفه» وكيف أثرت العوامل السياسيّة والاجتماعيّة Ly‏ المتغيرة فى 
تعريفات وإعادة تعريفات الشريعة فى الصين. وترديدًا للمقاربة العامة ليذا 
الكتاب» يجب أن نضع في ار (ies Mtl‏ ال عن مايه 
معهم المصادر النصيّة والتصورات اللاهوتيّة التي اعتبروها أساسسَ دينهم. 
لكنّ إسلامّهم كان أيضًا طريقة عيشهم» وبالتالي كان Ke‏ عليه أن يتجاوب 
Oly‏ يتكيّف مع ظروفهم المعيشيّة أينما استقرًوا . 


قد كان لتفاوت درجات الانفتاح على BCH‏ الخارجي والتسامح مع 
المجموعات السكانية الإثنية والدينيّة الأجنبيّة» من سلالة حاكمة إلى آخرى» 
قارات ماكر می = Dea‏ ا OE,‏ ممارسة 


الاندماح : في المجتمع الصيني Yis‏ مواجهة الد أت حتى slew VI‏ 
بعض الات نزعة الصيننة في ضقوف المشسلمين tel)‏ وغو ها اذى 
أخياتا إلى قدي كتازلات قيما يخفن Alea‏ لقند كان دلي 
ا التفاوض حول هوياتهم الإثنية والثقافية والدينية 
والسباسية غلى ضوء : تغير علاقتهم ق والثقافة والدولة غير 
الا النييسة. واد doll‏ وات فى الضراء والتراقق الى sho‏ غاد 
تاريخ الإسلام والمسلمية كىن الضية»؛ إلى إطلاقات وتقييدات دورية للحقوق 
الدينية في ظل مداقت LAN‏ الصينيّة الحاكمة» وهو ما يتفق مع دورات 
الازدهار والانخدار المتفرقة القى مرت بها المؤسّسات الإسلامية فيما بين 
ا ٠‏ 
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شهدت التحولاتٌ الصاخبة والثورية التي be‏ بها المجتمع الصيني في 
القرن العشرين EG‏ كبيرًا جدًا في الأوضاع المعيشية للمواطنين المسلمين في 
LE ge Da -A mon‏ فى سر ie YI els‏ 
للذين من قل wdi‏ الشيوعية خلال الثورة الثقافية Ch oe‏ 
وعلى مدار العقود ES‏ الماضية في جمهوريّة الصين الشعبيّة» رافق التوكيد 
د ا SS‏ را aol‏ 
ERI‏ وفى ei.‏ تطوّر لهذه ee zuai‏ ضمن فترة را di‏ 
وطموح gs) E ele‏ طائفة مسلمة في الصين» وهم مسلمو الهوي 
(Hui)‏ « بقدر يسبى من الرفاه والحرية الدينية. بيلما يعانى مسلمو الإيغور فى 
مقاطعة شينجيانغ بأقصى الغرب ظروفًا أشدّ ضيقًا. وكما هو متوقع» أدى 
التباين فى معاملة جمهوريّة الصين الشعبيّة لمختلف مكوناتها المسلمة إلى 
مجموعة من الفهوم المتباينة حول الكيفية التي ينبغي بها عيش الإسلام في 
iga]‏ معفم SGU‏ مما 0 الشريعة ونطاق عملها. 
وضمن الإطار التاريخي لهذه الدراسة. سوف د a‏ نتتبع تطور شكل الشريعة بما 
هى ظاهرة leu EWIE‏ من pall‏ اا وحتى يومنا هذا. 

لم Hay‏ المسلمون يفاوضون حول موقعهم في الصين منذ أن جد 
الإسلام تقريبّاء أي منذ أن وصلوا إليها في غضون عقود من زمن Col‏ 
محمّد ٥۷۰(‏ - 5737). ومن ثُمَّ فقد كانوا فقد جلبوا معهم És‏ كان لا يزال 
في شكله الوليد. فوفق مرويّة شعبيةٍ إسلامية صينيّة» قد دخل الإسلام الصين 
Js‏ مرة في عهد سلالة تانغ (805-556)» بعد أن shy‏ الإمبراطور تايزونغ 
(حكم بين 44 _ 1249( ee a=‏ بانهيار إمبراطوريته. وبوجود حكيم 
أجنبى قادر على طرد قوى الشرٌ الغامضة التى تهدّد ملكه. وقد أرسل 
الإمبراطور وفدًا إلى «المناطق الغربيّة» بحثا عن هذا الرجل e piil‏ الذي 
تبين أنه لم يكن سوى ll‏ محمّد نفسه. ومن ثمّء أرسل Sel‏ مبعوثيه إلى 
الصين ليستقروا فيها tly‏ على طلب الإمبراطور ليحفظوا السلام في المملكة 
الوسطى . 


وبداية من حقبة القرون الوسطى المتأخرة» ووصولا إلى اليوم» وبازياد 


١65 


عدد المسلمين الذين يعيشون تحت حكم غير إسلامي» تساءل بعض علماء 
الدين في العالم الإسلامي عن الوضع الشرعي للأقليّات المسلمة. وكان 
سؤالهم المركزي هو التالي: هل الشريعة تُجيز للمسلمين العيشَ خارج ما 
يسمّى «دار الإسلام». أي في «دار الحرب». وإذا ما كانت تجيز AS‏ 
فوفقا GY‏ شروط؟ وباعتبار أن ثلث مسلمي العالم يعيشون اليوم في 
مجتمعات ذات IE‏ غير هسلمة» يشير شالك pl‏ الفضل إلى أن «الخطاب 
الفقهي القديم حول شرعية الإقامة في غير ديار الإسلام» ورغم صلته الواضحة 
بالموضوع» هو خطابٌ مصطنعٌ بعض الشيء» )49 ,1988 (Abou El Fadl‏ ومع 
e‏ يبقى الواقع القائم هو أن الأقليّات المسلمة قد فاوضت بشكل واسع 
حول وجودها وهويّتها Eb‏ لمقتضيات محيطهاء إلا أنها استندت في ذلك 
على فهيها لكونها وريثة لتقليدٍ نصيّ منزل. ولذلك لم A‏ المسلمون 
الصينيون عبر تاريخهم Ga‏ اهتمام بمثل تلك الحجج الفقهيّة البعيدة عن 
واقعهم. فبالنسبة لهم» كان ميّرر وجودهم في دار قصيّة عن مهد الإسلام 
أمرًا بديهيًا؛ إذ اعتبروا وجودهم فيها Å‏ بذاته على إرادة الله الموجبة لأن 
يكونوا هناك. وكما رأينا آنقاء فقد أثبتت أساطيرهم الخاصّة قدرتها لوحدها 
على إضفاء شرعيّة على وجودهم في الصين؛ أي: وطنهم AV‏ ومكنتهم في 
الوقت نفسه من أن يظلوا أوفياء لدين أسلافهم. واعتبروا أن العيش تحت 
حكم الشريعة ليس Glas‏ ضروريًاء ما دام النظام الذي يعيشون في ظله يسمح 
لهم بالقيام بواجباتهم الدينيّة الأساسيّة.» وهذا ما كان عليه وضعُهم التاريخي 
في الغالب الأعم. 


Gans‏ النظر عن قصّة رؤيا الإمبراطورء بوسعنا التأكيد GF‏ الإسلام قد 
دخل الصين على يد رخالة أجانب خلال age‏ سلالة تانغ. فقد كان 
المسلموق الأوائل الذيخ سكدوا الصين LES‏ وموتزقة بالأساس + عاشوا فى 
أحياء مخصّصة GLEN‏ فى ile‏ مدن داخليّة boy‏ بطريق all‏ أو 
بالموانئ الساحليّة الجنوبيّة الشرقيّة. ورغم انفصالهم عن عموم السكان 
الصينيّينء فإن الرجال المسلمين المنحدرين من أصول شرق أوسطية أو وسط 
آسيويّة قد تزوجوا من نساء صينيّات» وواصل أحفادهم ممارسة هذا الزواج 
المختلط» مؤسسين بذلك عائلات ومن ثم طوائف حافظت على المعتقدات 
والممارسات الديكية» واس ee‏ لعدة ele)‏ تمحذية العرية وراو 


١ هه‎ 


الفارسيّة. ويشيع أن الأقليّة القوميّة من مسلمي الهُوي الناطقة بالصينية» في 
جمهوريّة الصين الشعبيّة» تنحدر من هذه الأصول المختلطة. 


وقد Gal‏ هؤلاء المستوطنون المسلمون الأوائل ونسلّهم باستقلاليّة ذاتية 
واسعة في إدارة شؤونهم الطائفية. فبحسب رواية رخالة في أواسط القرن 
التاسع وردت في كتاب أخبار الصين والهند» كان لدى معشر المسلمين في 
مدينة غوانزو الساحليّة قاض ate‏ نظام سلالة تانغ للنظر في النوازل الحادثة 
بين السلمين» ينما كانت التواؤل الى تشمل مسلمين وغير مسلمين تحال 
oes‏ إلى القضاء deel‏ و a gel‏ ميق الا all SENT‏ 
الواقع تحت سلطته القضافة: Lab‏ عادلًا في تطبيقه «لما هو موجود في 
كتاب الله العلي العظيم ولأحكام الإسلام» )37-38 ,1989 (Ahmad‏ . وهكذا 
b>‏ هذا الرحالة المسلم تشبث مسلمي غوانزو (Guangzhou)‏ بالتقليد 
الخطابي للشريعة في الصين. وقد قام قاضي غوانزو أيضًا بدور إمام جماعة 
المصلين المحليّة. ويمكننا الافتراض أن طوائف المسلمين في المدن الصينية 
الأخرى كانت لها ت تبات aL.‏ ]3 أجازت لها السلطة الإمبراطورية 
الممارسة الدينيّة ومقدارًا م من الحكم الذاتي القائم على مبادئ الشريعة. وقد 
رخب حكم سلالة تانغ بوجود التججار الأجانب في مراكز البلاد التجارية» 
نظرًا إلى العائدات التي كانت تجنيها السلالة من ورائهم. لكنّ النظام عجز 
عن حمايتهم من ردة الفعل المعادية SLEW‏ خلال الانتفاضات الشعبية»› 
مثل انتفاضة هوانغ تشو (Huang Chao)‏ سنة e‏ التي يقال إن ما ينيف 
على مئة ألف أجنبي» أكثرهم من المسلمين› فل دجوا خلالها في مدينة 
غوانزو. 

ورغم الأحداث المأساويّة التي شهدتها نهاية القرن التاسع الميلادي» 
فلت خض العوت السلنة tee ge‏ فى شن dost).‏ الین فى غود شلال 
سرع Sater!)‏ بين 445 [Stay ١۳۷١2‏ عام ازدغرت الطواعك Laden!)‏ 
تحت حكم سلالة سونغ» التي استمرّت في منح الأجانب حقوق إقامة 
الشعائر الدينيّة واستقلالية قانونية محدودة فى تصريف الشؤون الطائفية 
اا لك Bl‏ المسلمين aN‏ اليك Wal sais‏ اجو 
قد مرّتء في الآن نفسهء بسيرورة توطين واستيعاب تدريجية في الثقافة 


كه ا 


وإن كانت الفتوح المغوليّة في القرنين الثاني والثالث عشر قد أشاعت 
OL bed!‏ والحرب في أغلب أرجاء أوراسياء بما في ذلك الصين وجزء 
كبير من العالم الإسلامي ؛ إلا أنه في cate‏ نهل الخد م وفي أثناء توطيد 
أركان إمبراطوريّتهم» رسخ المغول جوا من الاستقرار غير المسبوق الذي 
أتاح الفرصة لحدوث تبادل تجاري وثقافي واسع النطاق. ولقد تحقق 
استقرار هذه الإمبراطوريّة المتعدّدة Gpe‏ وثقافيًا ودينيّاء جزئيّاء من خلال 
اعتماد نظام قانوني دينامي» وسياسات عامّة رمت إلى توفير الحرية السياسية 
GU Sa cakes!‏ ال عة 


فقد حكم جنكيز خان (عاش بين ۱۱۲۷ - 57١١م)2‏ في أثناء حملاته 
العسكريّة وسلطانه بالمراسيم التي سيتمٌ تدوينها GRY‏ لتشكل المدؤنة 
القانونية الشاملة المعروفة باسم «اليسق“*» والتي كانت القانونَ الحاكم في 
جميع أنحاء الإمبراطوريّة المغولية. وقد تمسّك Has‏ جنكيز (GOSL‏ 
وأضافوا إليه تدريجيًا مراسيمهم الخاصّة التي اختلفت من منطقة إلى أخرى» 
بشكل يعكس الأعراف المحليّة والاجتماعيّة والثقافيّة. ويؤكّد المأثور أن 
جنكيز خان وخلفاءه قد استشاروا الزعماء الدينيين للشعوب التي رعوها في 
صياغة اليسق» ومن جملتهم أحبار وقسّيسون وأئمّة» مما يجعلنا نظن OL‏ 
جوانب من الشريعة الإسلامية قد وجدت طريقها إلى المدونة القانونية 
cad gall‏ 


وعلى امتداد إمبراطوريّتهم» رعى المغولٌ مختلف الطوائف الدينيّة 
بهدف baiss‏ 53 الشعوب التي غزوها. ومن Ago‏ أخرئ: قلصوا Läs‏ من 
مجال الحقوق الدينيّةء أو هددوا بذلك» من أجل ضبط المجموعات التى 
لم تخضع بالكامل SU‏ المغولي والتحكم فيها. وعكست القوانين 
التحريمية» أحيانا ؛ ley‏ الخان» ومن ذلك مغلا إصدار جنكيز خحان» 
حين اشمئز من طريقة الذبح الإسلامية للحيوانات» Ú ges ys‏ يقضى بمنعها 


6 اليسق (أو الآسه أو الياسا) هي مجموعة الشرائع المغوليّة التي وضعها جنكيز خان لتنظيم 
نواحى الحياة السياسية والاقتصادية والاجتماعية وغيرها بين المغول. وقد اشتهرت اليسق بقسوة 
أحكامها [المترجم]. 


asi فى‎ Gadd المتغولية‎ 

وفي المقابل» sal‏ تأسيس سلالة يوان (استمرّت بين CATIA =- AYVA‏ 
على يد حفيد جنكيز خان» خوبيلاي خان (عاش بين 17١5‏ - 1595م)؛ إلى 
dole]‏ إحياء الوجود الإسلامي في الصين» وإلى انتشار التسامح» وخاصّة مع 
السارسات Taal‏ الإسلامياء فكل راسم قعل سيل URS)‏ ,برغت 
حكومة اليوان بناء العديد من المساجد وخاصّة في حواضر دادو (بكين اليوم) 
وتشنخدو. ley‏ نحو يذكر سياسة سلالة تانغ» استقرٌ شيخ إسلام الصين في 
مدينة غوانزو» حيث عمل كوسيط pile‏ بين طائفة المسلمين وبلاط اليوان. 
LS‏ كان لمدينة غوانزو قاضيها ate‏ وهو ds‏ إلى جانب القضاء مهمة 
المقشر الما للشريعة الإسلامبة. وقي Silt‏ عفد اا خوبيلاي 
للمسلمين آذاة شغائرهم Cell‏ ل pbs Glee) ape‏ الحيرانات على 
الطريقة الإسلاميّة» ناقضًا بذلك ما جاء في مرسوم اليسق الذي سبق أن 
اصدره جده. 


ووي مركر الامبراطورية المغولية العظمى». رحبت سلالة يوان 
reece (Yuan)‏ المسلمين من وسط آضيا المنغولية وغربهاء حيث لعب الكثير 
منهم أدوارًا مهمة في إدارة البلااط الإمبراطوري . وبذلك. sel‏ نظام المغول 
مكانة المسلمين الأجانب الذين درت تجارتهم مع الصين ثروة كبيرة على 
الإمبراطورية» كما انتدبوهم للمساعدة في حكم البلاد» oe‏ شغلا 
المسلمون Cele‏ عسكريّةَ ومدنيّة Ange‏ بما فيها منصب الحاكم في العديد 
من المقاطعات. 


ولقد كان أحمد فنكاتي (ت1787م) هو أقوى مسؤول إداري مسلم في 
LU‏ عر اذ fae‏ مضت وزيز الماك وكافاء OLS‏ على تجاحه فى 
رفع Stolp!‏ البلاط مد الضراكت. غير آنه آثارء في خضمٌ ذلك» عداوة 


(Y)‏ تتناقض طريقة الذبح المنغوليّة تقريبًا بالكامل مع طريقة الذبح عند المسلمين. إذ تعتمد 
طريقة المسلمين على تثبيت الحيوان cleats‏ وقطع حنجرته عبر الوريد الوداجي والشريان السباتي» 
حتى ينضب جسمه من GLS pil‏ بينما يضع الجزار المغولي الحيوان على ظهره ويقيّده. ثم 
يقطع صدره ويمرّق الشريان الأبهر مسببًا نزيمًا داخليًا مميئّاء فتبقى الدماء مخرّنة داخل جسم 
الذبيحة ولا يتم تجفيفها إلا بعد إزالة الأعضاء الداخليّة» حيث تستعمل في صنع نوع من النقانق 
.(Allsen 2001, 128-129)‏ 


10۸ 


الووواة الك cyclen petal‏ نسب أطاليه التاسنة ر ا الي GLE‏ 
جعلت عموم السكان الصينيّين يكرهون جامعي ceil E‏ 
الذين عيّنهم هذا المسؤول. ومن EUS‏ أن أحمد فنكاتي ومساعديه قد 
اعرا Byles‏ والقصاد مخ قبل اهداق السياسييق كما تامرو ضا 
وحملوه مباشرة مسؤولية تعثر اقتصاد البلاد فى ثمانينيات القرن الثالث عشر. 
وفي سنة 787١مء‏ تم اغتيال أحمد فنكاتي» وواصل أعداؤه القدح فيه وذمّه 
حتی بعد موته» وهو ما دفع خوبيلاي للتمثيل بجثته «We‏ وإعدام الكثير من 
أبنائه» ومعاقبة العديد من أعوانه. بل إن الخان قام» في بداية ثمانينيات 
القرن الثاني قشر + ادان عقاب جماعي على طائفة المسلمين › إذ h> si>‏ 
الذبح الإسلامي للحيوانات» ومنع المسلمين من خان أولادهم . (AUG‏ 
يكون المسلمون في الصين قد جرّبوا تحت حكم المغول كلا من القدرة 
والعجز بدرجات مختلفة فيما يتعلق بتطبيق جوانب الشريعة. 


وحين أزاح الثوّار الصينيّون» بقيادة تشو يوان تشانغ Cree ٠١۹۸(‏ 
حكمّ المغول وأقاموا S‏ سلالة مينغ ١754(‏ - 1545م)؛ لم يتعرّض 
اا تهون اشيم ا BV‏ أي aklas‏ انتقام» رغم أن بعضهم كان فخ jp‏ 
lyel‏ اقم القديم. إلا أن السلالة الحاكمة الجديدة كانت مرتابة من ish‏ 
حضور أجنبي في مجالهاء وقامت بوضع سياساتٍ تهدف إلى تسريع المسار 
الطبيعي للاستيعاب والتثاقف الذي لم ينفك يغيّر السكان ا منذ 
قرون. ولقد رافقت القوانين المشجعة على الزواج المختلط وتبئي الألقاب 
الصينيّة سيرورة الصيننة المستمرّة (مثل اعتماد اللغة واللباس والثقافة الماديّة 
الصينية)» لتتكؤن بذلك شريحة سكانية تتميّر UL‏ صينيّة ومسلمة في الوقت 


وبالتوازي مع ذلك. oši‏ ا بلاط مينغ الخارجية الممعنة في 
الانعزاليّة إلى حرمان مسلمي الصين من الاتصال بالعالم الإسلامي الكبيرء 
Le‏ أجبرهم على تشكيل هويّتهم الصينيّة على نحو فريد. ومع تعرز اندماج 
ا ا ل Pie‏ مينغ ؛ تضاءلت استقلاليتهم الذاتية. 
فقد كانوا رعايا مسلمين للإمبراطوريّة الصينيّة» يعترفون بسيادتها ويمتثلون 
لقوانينها. وكنتيجة لذلك» تحوّل فهمهم للشريعة من اعتبارها أحكامًا إسلامية 
شاملة تسري على جميع مناحي الحياة» إلى اعتبارها مقتصرة فقط على قواعد 


١4 


إقامة الشعائر والممارسة الدينيّة الفرديّة. كما تابع الكثير من المسلمين 
المتصيّنين Lbs‏ كونفيشيوسيًا كلاسيكيّاء مما أهلهم لاجتياز الامتحان 
الرسميء وهو ما يُعتبر he‏ إلى الترقي الاجتماعي. ومع انصراف الطوائف 
المسلمة عن أصولها الدينيّة الأجنبيّة وتبتيها للعادات والقيم الصينيّة؛ تقهقرت 
Caylee’‏ والسازسات tee hua Vl‏ 


ويكشف تاريخ تصَّيّئْن المسلمين عن معضلةٍ مألوفة لطالما واجهت 
الأقليّات المسلمة وغير المسلمة على مدار تاريخ العالم» وهي: هل تندمج 
طمعًا في البقاء والقبول ضمن تيار المجتمع السائد أم تتشبّث بهويّة دينيّة 
وثقافيّة متمايزة كي لا تنحل بالكامل في الأغلبيّة؟ وقد أثار Bell‏ الناجم عن 
هذين الضغطين المتضاربين خشية بعض المسلمين على بقاء الإسلام في 
الصين. أحد هؤلاء المسلمين القلقين على مستقبل الإسلام» شخص من 
سكان شآنخي ga) eto (Shaanxi)‏ دينغزهوا VOYY)‏ _ 190910م). غادر 
موطته Lee‏ وراء تعليم إسلامي لا يتوفر في بلده. فسافر إلى اسيا الوسطى 
والشرق الأوسط» وصولا إلى مكة. وبعد عودته إلى الصين محمّلا بنصوص 
عربيّة وفارسيّة» إلى جانب التعاليم التي تلقاها في الخارج؛ شرع في محاولة 
إصلاح التعليم الإسلامي. فقام بمعية بعض زملائه بترجمة نصوص من 
العربيّة والفارسيّة» وبدأ في تدريس تعاليم الإسلام باللغة الصينيّة. ثم انتشر 
هذا «النظام التعليمي المسجدي» (جينجتانج جياويو BARE Lead:‏ 
من منطقة إسلامية إلى FA‏ وأفرز | sillo Galja‏ من مدونة ضخمة 
من الأدبيات الإسلامية المكتوبة بالصينيّة الكلاسيكيّة. وقد عبّرت هذه 
النصوص» المعروفة جماعيًا باسم «هان كتاب» (أي النصوص الإسلاميّة 
الصينية)» عن مواضيع دينيّة إسلاميّة بواسطة مصطلحات كونفشيوسية محدثة. 
لعمثل بذلك توليقة متناغمة بين المبادئ الصيئية والإسلامية. وفى هده 
اطا SS‏ عا ف المباعة A‏ افضووا EEN‏ 
الإسلام سبيل ضروريّة لكي يظل موجودًا في الصين. 

وطوال القرنين اللاحقين» أي منذ آخر عهد سلالة مينغ إلى بداية عهد 
سلالة تشينغ» أنتجت أجيالٌ عديدة من علماء الدّين المسلمين المئات من 
متون «الهان كتاب»» تناولت مواضيع تتراوح من التاريخ الإسلامي إلى فقه 
aa‏ العربيّة. وقد تميّز من بين أولئك العلماء Sle‏ بعينه كان أغزرّهم إنتاجًا 


۱۰ 


وأشدّهم منهجية وأكثرهم شهرة» وهو اليو تشى) al (Liu Zhi)‏ الذي 
أنتج Gl te‏ من الكتب المميّزة» ومن أهمّها على الإطلاق كتاب اشعائر 
الإسلام» (تيافانغ تيان لي IL‏ #74 77 › نشر سنة CONV‏ الذي 
يعد متن «الهان كتاب» الوحيد الذي يركز حصرًا على الشريعة الإسلاميّة. 
وهو الأمر الذي يمكن لا ái‏ نستنتج Ais‏ عدذا من الأشياء حول مكانة 
الشريعة وفهمها في آخر حقبة الصين الإمبراطورية. sai‏ : كانت عقون OLS‏ 
(OLS‏ ومؤلفوها وجمهورها من نتاج by 9 p‏ الصيننة الذي وصفناه Wal‏ ؛ إذ 
كانوا صينيّين ومسلمين في الآن نفسه. ولذلك» كانوا أوفياء للإسلام بقدر 
وفائهم لقيم وأعراف الدولة والمجتمع الصينيّين. كما كان تشديدهم على 
سال الت والمتارسة EU‏ القويمة تصن فاضا فن lye‏ 
السياسيّة والمدنيّة والجزائيّة في الشريعة» وقبولا بالدولة الإمبراطوريّة 
وبالإشراطون HLS‏ شرع O‏ 


لقد كان المسلمون الصينيوثت رعايا للإمبراطورية» وكانوا GUL‏ يخضعون 
لقوانينها. وقد مرّت فترة طويلة على الأيام التي كانوا يعيشون فيها كجماعةٍ 
شبه مستقلَةٍ بذاتها عن عموم COM‏ لها نظامُها القانوني الأجنبي الخاص 
بها؛ أي: الشريعة. بل في آخر زمن الصين الإمبراطوريّة» حتى النزاعات بين 
الفصائل المسلمة» كانت تحال هى الأخرى إلى المحاكم غير الإسلامية. 
وهو ما جرى حينما عارض عالم «الهان (ols‏ المدعوٌ ما تسو (ولد عام 
(TE:‏ انتشارَ الطريقة الصوفيّة القلندريّة فى مسقط رأسه فى مقاطعة يونان 
(Yunnan)‏ . فرغم أن أتباع القلبدرئة مسلموت: خان ها تيو Lisal‏ قساد 
tal‏ وقد كسب Led‏ تسو) Gol ged‏ 2 يشير E‏ أن المحكمة ute!‏ 
Yuu}‏ مه ال بالكونفيشيوسيّة «قويمًا عقائديًا» بدرجة مقبولة. 


على ا wea‏ ماهو SLi‏ لكونفشيوسية oe (Li ne‏ 
ee) Yu.‏ لحالة التناغم . وبهذه الطريقة› قدم ail‏ ت ( تشي» الإسلام والشريعة 


١5١ 


بشكل Salar! abd‏ الصيئة» عرض تقدييهما في شكل Gud‏ اعفاد 
plas‏ حكم منا سين : 
ويقدم لجا ليو تشي TER‏ عن الدافع الكامن وراء اشتغاله بالعلم. 

وخصوصًا عن سبب تدوينئه لكتاب شعائر الإسلام. فقد ألهمه في ذلك doles‏ 
الأول calag‏ ليو سانجي (Liu Sanjie)‏ (عاش بين عامي 117٠‏ ۱۷۱۰م 
على وجه التقريب)» وقد كان هو نفسه Ole) Sle‏ كتاب». وفي مقدّمة كتاب 
شعائر الإسلام» يشرح «ليو تشي» الأمر قائلًا: «اعتقد والدي الرّاحل أن 
أحكام العبادات لم oS‏ مفهومة بوضوح» (Liu 1971, a11)‏ فقد كان «ليو 
سانجي» منزعجًا من تقهقر المعرفة الإسلاميّة في الصين» وحاول Ee‏ ذلك 
عبر ترجمة WLS‏ ج الشعائر الإسلاميّة وأحكامها حمل عنوان أحكام 
العبادة في الإسلام. ٠‏ ويبوضح ge)‏ تشي» أن الكتاب في الواقع كان تلخيصًا 
لعمل أضخم حول الشعائر الإسلامية شرع والده في ٹر WS) acer‏ عن مصدر 
إسلامي مجهول): «لقد تعهّدتٌ بمواصلة جهد والدي عبر استكمال ترجمته 
لكتاب حول أحكام العبادة في الإسلام» (Liu 1971, a11)‏ . - ومع e: a]‏ 
lds‏ ا الاب ge il‏ الذي ترجمه اليو سانجي» أو استعان ca‏ إلا أن 
اليو تشي» كان أكثر سخاء بمدنا بقوائم بيبليوغرافيّة. وبشكل OB ple‏ غالبيّة 
هذه «النصوص الفقهيّة» خصوصًا النصوص (المدوّنة فى الأصل ب) العربيّة: 
هي je a‏ سنية حنفيّة معتمّدة حول فقه العبادات» ),1982 Leslie and Wassel‏ 
8 ومن ضمنها كتاب الهداية لصاحبه برهان الدين المرغيناني. 


وبالتمعن في مضامين الكتاب» نتبيّن OF‏ «ليو تشي» يشير إلى الشريعة 


البست الجزيرة العربيّة سوى أرض a‏ التي تتمسك بتعاليم الإسلام. 
لقد بدأ النبي رسالته في تلك الأرض حيث شرح الشريعةً ونشرهاء التي 
يبجل الناس في تلك الأرض أحكامّهاء ويعملون ويتصرّفون UBS‏ إلى اليوم. 
ولا يجرؤون على مخالفتها حتى في Gal‏ الأمور. . . al‏ عوائد الناس فيها 
متناغمة ومسالمة. . ‘ وجميعهم يحترمون أحكام الرسالة» حيث لا ينتهك 
الشريعة سوى HB‏ من النّاس. تھا ES t Nhe‏ على الأرض» )12 ,1971 (Liu‏ 


وواد ضح أن «ليو تشي» يُضفي deve‏ مثاليّة على الشريعة» لكن بوصفها 


1۲ 


شريعة الجزيرة العربيّة في العصر الذهبي للإسلام» لا بوصفها نظامًا منافسًا 
SL‏ الإمبراطوري الذي عاش في ظله. ففي موضع آخرء يؤكّد «ليو نشي' 
على المفهوم الكونفشيوسي للتراتبية والتناغم الاجتماعيين» وهو إحدى 
العلاقات الأخلاقيّة الخمس (ووشنغ 8 )»ء لا Late‏ منها «العلاقة 
القويمة بين الراعي والرعية (التي) ترفع الدولةَ إلى مصاف الكمال» Liu)‏ 
7 وكغيره من المسلمين المتصييو » شدة اليو تشي شؤة على الوفاء 
للإمبراطور طالما Jb‏ يحكم Uy‏ للمُثل الكونفيشيوسيّة عن العدل (أي «اليي» 
Li‏ بالصينيّة» GE‏ والإحسان («رين» Ren‏ بالصينيةء FE‏ 


وغتدفا تطرّق اليو تشي إلى الشريعة + Bole‏ في موضع لاحق من 
الكتاب» fab‏ ذلك في سياق مناقشة التقوى والارتقاء الشخصي على درب 
الكمال الروحي› مو شاد فى ذلك اکر ة تهذيب الذات (خيوشن (xiushen‏ 
الكونفشيوسية. وقد ملت عدو العاف فى (HOV‏ اة عن SG‏ 
مع الله والتى a‏ تقشم el‏ الروحي» في العادة» إلى BO‏ مستويات متكاملة : 
الشريعة وال هة e‏ للك فا الالو ي EID egal‏ باه 
يتضمّن ثلاث Hols»‏ والتي «تحمل جميع ضروب المعايير والأخلاقيات 
التي تمكّن طالبي الطريق من استيعاب الشريعة بتدرّج) )8 ,1971 (Liu‏ 
فالشريعة اه لبو ي متبعًا في ذلك للنظريّة الصوفية ASS)‏ سيكية ؛ هي 
Goll‏ کل ترق روي سام وهو den‏ «مركب العبادة» ويرى أنها cra‏ 
بالكليّة طريق الجنّة وطريق الإنسان» وهي الناظم لكل قول aad‏ وهي 
السبيل إلى اتباع الثاموس لكل من يحرص على اكتساب الفضيلة ويقدّر نداءه 
ورسالته») )8 ,1971 (Liu‏ . 


eel,‏ و البو کی ی Gopal ty ANU‏ شال Sat,‏ ع 
ذلك» وحسپ OLS OW «(Roberta Tontini) oes U aay‏ «ليو تشى) O‏ 
توفيقه بين العبادة الطقسيّة والممارسات الإسلاميّة الأجنبيّة وقبوله الأنماط 
الأهليّة من الانتظام الاجتماعي باعتبارها مشروعة «إسلاميًا)؛ Re‏ الإسلام 
من المحافظة على خصوصياته الشعائرية مع دعمه في الوقت نفسه لبنية 
السّلطة التقليديّة في الصين بوصفها تمظهرًا متوافقا مع الشريعة الإسلامية» 
)2015 نصناده1). وهكذاء OL)‏ «ليو تشي» كان يسير على خيط Gb‏ بين إظهار 
of‏ فارسا goles‏ الصيق Ole Meld ogee Sy‏ بيعل ون عر عن dag Nl‏ 


۱1۳ 


الإسلاميّة بشكل لا يستفرٌ المرجعيات الأخلاقيّة الكونفشيوسيّة والسلطات 
المدنيّة الصينيّة الذين قد ينظرون إليها بنظرة عدائية» وذلك من خلال صبغ 
خطابه بمصطلحات الروحانيّة الشخصيّة والممارسة الشعائرية. إن OLS‏ 
شعائر الإسلام هو متن «الهان كتاب» الوحيد الذي تم إدراجه ضمن مكتبة 
الخزائن الأربع (شيكو كانشو بالصينيّةء (BSS‏ وهي خزانة الأدب 
الصيني العظيمة Cm‏ أمر الإمبراطور ات 00 (حكم بين A‏ 
موظفين و ند كلك ESI‏ ف ذلك يعني قبول دولة د 


لقد اتسم تاريخ الإسلام في الصين على عهد سلالة تشينغ ile WE‏ 
«التوافق أو الصراع» بين المسلمين والدولة والنظام الاجتماعي السائد. وقد 
تطرقنا إلى نموذج التوافق الذي تمثله الطوائف المسلمة المتصينة بشدة في 
وسط الصين وشرقهاء والمرتبطة بالانسجام الإسلامي الكونفشيوسي الذي 
يعبر عنه «الهان OLS‏ ولم يقتصر HV‏ على توافق تقاليد هؤلاء المسلمين 
الفكريّة مع البراديغم الأيديولوجي المهيمن على العصر فحسب» وإنما 
dnl‏ | أيضاء خلال استيعابهم» بالمؤسّسات الاجتماعيّة والسياسيّة لسلالة 
تشينغ. ولذلك» فقد كان يُنظر إليهم بشكل ple‏ على أنهم مواطنون ملتزمون 
بالقانون ورعايا أوفياءٌ لإمبراطوريّة تشينغ. ومن at AS gadi‏ كتاباث اليو 
تشي»» إضافة إلى الموروث الفكري الإسلامي الصيني اللاحق عليهاء قد 
لعبت دورًا مهما في المساعدة على غرس تصوّر أكثر استحسانًا للإسلام 
والمسلمين عفد الدواق الرسمة: 


وفي المقابل» كان من المعروف» أيضّاء عن عهد سلالة تشينغ أنه كان 
فترة نزاع سياسي» قام خلالها المسلمون في المناطق الغربيّة من الصين 
بالعديد من الانتفاضات ضد الدولة بين القرنين السابع عشر والتاسع عشر. 
وقامت اولي هذه الانتفاضات في مقاطعة قانصوه (Gansu)‏ بعد عامين فقط 
من تأسيس حكم سلالة تشينغ» في عهد الإمبراطور شونزي (حكم بين ٠١٤٤‏ 
CONT -‏ وقد استجاب ابنه» الإمبراطور كانغشي (حكم بين ١657‏ 
5م إلى «المشكل الإسلامي» الذي واجهته الإمبراطوريّة بإصدار عذة 
مراسيم تنص على حماية الرعايا المسلمين المسالمين والمطيعين» فضلا عن 


۱٤ 


التسامح مع ممارساتهم الدينيّة وتمايزهم الثقافي. ويصف دونالد ليزلي 
Nees (Donald Leslie)‏ موقف دولة تشينغ بقوله: «كان ينبغي تخفيف وطأة 
الحكم الاستبدادي بواسطة الإحسان الإمبراطوري» فتمٌ إطلاق الحريّة الدينيّة 
ما لم الس بالنظام وبطاعة الدّولة» )122 ,1986 (Leslie‏ وقد حافظ الإمبراطور 
يونغ تشينغ (حكم بين ۱۷۲۲ ۔ (VTO‏ على سياسات والده» Vlas‏ من 
جانبه العديد من المراسيم التي تخص المسلمين» وأعلن في عام ۱۷۲۹م OL‏ 
اشعب الهوي. . كلهم من أبناء بلدنا» و ١لا‏ يمكن اعتبارهم منشقين عنه. 
فطالما يحافظون على عاداتهم بسلام» لا يمكن حسبانهم في عداد الخونة, 
ومنتهكي القانون» والسّاعين إلى خداع الثاس وتضليلهم» )122 ,1986 (Leslie‏ . 
كما أقام مرسوم صادر في السنة الموالية التمييز التالي: «إنهم لا يخلون من 
خدّام مخلصين OW‏ غير آنه «في حال خرج شعب الهُوي عن النظام» 
فهناك قوانين وتشريعات سيعاقبون بمقتضاها بكل تأكيد) )124 ,1986 (Leslie‏ 
وقد استمرٌ الإمبراطور تشيانغ لونغ (حكم بين 1177 17475م) على هذا 
الموقف الذي وضع على محكٌ التجربة حين اضطر التّظام إلى استعمال القرّة 
السك 2 sige‏ اتا AG‏ فار فى ابات اة الا عش 
نقد كانت سياسة آل تيشتغ العامة هي الإحسان مقابل الظاعة لكن مخ 
مجابهة التمرّد بالانتقام الشديد» ومع التشديد على القانون والنُظام. ومن 
نافل القول أن الحكام المنشوريّين ورعاياهم المسلمين كانوا جميعًا موقنين 
بعلويّة القانون الإمبراطوري على الشريعة. Loy‏ يرمز إلى تشديدٍ عرش سلالة 
ants‏ على eV SI‏ للإعبراطورية وسا القاترة الامبراطوري على شريعة 
الإسلام» ان حين us‏ مسجد هويزينغ (Huiziying)‏ في بكين برعاية 
الإمبراطور تشيان لونغ» صمّمه المهندسون المعماريّون الإمبراطوريّون باتجاه 
الشمال؛ أي: باتجاه المدينة المحرّمة» وليس باتجاه الغرب؛ أي: باتجاه 
cat‏ القبلة» كما تنص الشريعة والأعراف الإسلاميّة (Brown 2011b)‏ . لقد 
كان التمبّع بنعم PLL‏ الرغيدة يقتضي في الغالب» إذن» تقديم تنازلات على 
حساب التأويلات التقليديّة للشريعة. 


وانطلاقًا من نموذج «التوافق أو الصراع» في فَهُم علاقات المسلمين 
بالمجتمع والدّولة فى آخر حقبة الصين الإمبراطوريّة؛ استنتج البعض وجود 
تواز مغلوط بين أنصار «الهان كتاب» والمتمرّدين المسلمين في غرب الصين» 


ل 


وقالوا FLY‏ على ذلك: بما OF‏ علماء «الهان كتاب» التوافقيّين كانوا من 
داعمي نظام ان تشينغ الاجتماعي والسياسي» بينما كان المتمرّدون في صراع 
مع النظام؛ فمن المؤكد أن المشمردين قل عارضرا VI‏ سس gated gS)‏ هة 
للدولة وسعوا إلى استبدالها ببديل إسلامي مفترض . Yi.‏ أن هذا الافتراض 
يغالي في تقدير الطبيعة الدينية للضراع» )3 غاا ما كانت الانتفاضات نتيجة 
نزاعات Glee‏ واقتصاديّة ومدثية o‏ ولطاما انض المسلمون قد المسؤولية 
المحليين المتحازين إلى خصومهم الصينيين غير المسلمين في صراعات 
يداك كنزاعات ضيقة حول قضايا اقتصادية ومدنية. ولم تكن قوّات النظام 
تتدخل إلا عندما يخرج النزاع عن السيطرة ويصبح مهددًا Pr‏ وكما 
Fie‏ جوناثان ليبمان (Jonathan Lipman)‏ فإن المتمردين السلمين PI‏ على 
AS‏ الذولة أو الميليشيات بالعنف› دون أن تكون لديهم dbs‏ للاستيلاء 
على الأرض أو إقامة دولة cisle‏ أو إعلان الجهاد. وباختصار. نحن نعتبر 
pie‏ 52 «التمرد) was‏ ابتدعته الولة في أغلب هذه الحالات» وليست 
توصيمًا لما كان يعتزم المسلمون القيام به) )219 ,1997 (Lipman‏ . وبعبارة 
ار fad petal OW‏ لم يفكروا es É;‏ النظام لإقامة دولة cae)‏ 
أو قرفن كو الشريعة. .وعلى الرقم من أن بن pales‏ المي ف 
وجدوا أنفسَهم فير صراع مفتوح مع الإمبراطوريّة. فإنهم غالبًا ما كانوا 
ابحملون حسًا قوبًا بالانتماء إلى الصين وبشرعيّة عرش سلالة تشينغ) 
pn 1997, 132)‏ ولنقل. إت سعوا إلى معالجة مظالمهم من داخل 
النظام الصيني cami‏ وليس عن طريق إسقاطه أو الانفصال عنه. 


وفي حين ينطبق هذا التعميم على المسلمين المتصيّنين - الذين يجسّدون 
(ولو بدرجات متفاوتة) التناغمَ الصيني الإسلامي - D‏ يستحيل Bb)‏ على 
المسلمين غير المتصيتين الذين يعيشون داخل ayas‏ الصين. فكما يشير 
ليبمان» على الرغم من تشاركهم في GLU‏ فإن هناك اختلافًا كبيرًا بين 
«المسلمين المتصينين» و«المسلمين الناطقين ود في شينجيا نغ (Xinjiang)‏ « 
الذين أعلنوا الحهاد AST‏ من مرّة Le‏ سلالة تة Reet‏ |( وظلوا إلى اليوم شوكة 
في خاصرة نظام جمهورية الصين الشعبية. ait es‏ أكبرَ مجو من 
المسلمين الناطقين بالتركية ا إذ يشكلون ا سكان 
المقاطعة تقريبّاء لكنهم كانوا الأغلبيّة الطاغية حين ضمّت سلالةٌ تشينغ 
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الإقليم إلى tie‏ وحين غرت السلالة Jay‏ مرّة لود هامي (Hami)‏ في 
غرب شينجيانغ» وضمّتها إلى عرشها في بداية القرن الثّامن عشر» تمرّد 
Lae‏ السكان الأويغور على الفور. وقد رد الإمبراطور كانغشي على ذلك 
بتعيين شخص من الأويغور. اختاره بعناية وكان Ue‏ من سلالة تشينغ» 
Sle‏ على واس als‏ وحين سعت قوّات نظام تشينغ لاحمًا إلى توسيع 
أراضيهاء وحاول الإميراطور تشيان لونغ توخي الاستراتيجية نفسها في تعيين 
الحكّام المحليّين» خلّف ذلك نتائج كارثيّة. فعلى إثر تقسيم إقليم شينجيانغ 
إلى أربعة خانات (جمع خان؛ أي: مقاطعات) فرعية تحت حكم سلالة 
تشينغ» اندلعت انتفاضات في جميع أنحاء الإقليم. وردًا على ذلك» أرسل 
نظام تشينغ عددًا ضخمًا من القوات العسكرية للسيطرة على شينجيانغ» وهو 
ما سيضير Veet‏ ع طؤيل aY‏ 

ومن Ob cle‏ شعي الأويغور لا يمتلك gb‏ طريلا من الاتضال 
بالصين فحسبء. وإنما تاريخًا من الاستقلال عنها أيضًا. ففي القرنين الثامن 
والتاسع. حكم الأويغور إمبراطورية شاسعة كانت متحالفة مع سلالة cal‏ 
وإثر الإطاحة بإمبراطوريّتهم من قبل المحاربين القيرغيز البدوء استقرٌ شعبٌ 
الأويغور في العديد من الواحات التي تقع في شينجيانغ LES‏ وأسّسوا 
فيها مدنا - دولا متميزة ومستقلة . وبالتالي» فالأويغور لم يكونوا مستقلين عن 
الصين فقطء وإنما كانوا منقسمين أيضًا فيما بينهم طيلة الجزء الأكبر من 
الألفيّة الماضية. هذاء وقد تبنت مختلفٌ الخانات الواحيّة الإسلام بمعدلات 
مختلفة بين القرنين العاشر والخامس عشرء وهو ما أفرز تعدّدًا Gus‏ وثقافيًا 
ML‏ بين dhe‏ وأخرى .. ولذلكء يتعشر إطلاق العديد من التعميمات التى 
تنطبق على جميع الأويغور, عدا القولّ OL‏ جلهم يعارض | was) dongs‏ 1 


وقد برقت مرج جنيدة من aga)‏ الأوبغورية فى الشطر الأول من 
القرن العشرين» في الوقت الذي كان فيه ASG‏ الإمبراطوريّات حول العالم 
يمهد لصعود > IS‏ تقرير المصير. فبعد سقوط سلالة تشينغ› وفيما كانت 
جمهوريّة الصين الجديدة تكافح من أجل إبقاء غالبيّة المناطق الشرقيّة للنظام 
القديم تحت هيمنتهاء أنشأ القوميون الأويغور جمهوريّة كر كستان الشرقة 

قصيرةً العمر (استمرّت بين ۱۹۳۳ - (OVATE‏ وبدعم من الاتحاد السوفياتي 
فحت قاذ فاه coetui‏ انك م تر کسان الشرفية الثانية في عام 
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14م لتسقط بدخول جيش التحرير الشعبي إلى شينجيانغ سنة ٩٤۱۹م.‏ 
ومنذ ذلك التاريخ, تات )393 Veal‏ الأويغور إزاء إدماج شينجيانغ 52 
جمهوريّة الصين الشعبيّة؛ إذ ناشد بعضهم بيكينَ الرفع من مقدار استقلالهم 
الذاتي السياسي والثقافي والدّيني مع بقائهم جزءًا من جمهوريّة الصين 
الشعبيّة» في ge‏ طالب آخرون بالانفصال التامّ وإقامة دولة إيغورية مستقلة. 
وتصف بيكين أصحاب التوجّه g‏ بالانفصاليين والمتطرّفين والإرهابيّين. 

ومنل خمسينيات القرن العشرين› سجن المعات من الأويغور المعارضين - gl‏ 
ME‏ بتهمة الخيانة» فيما تم م اعتقال اللاف آخرين . أو الاعتداء sale‏ 0 
حملاات القمع الحكومية ضد الاحتجاجات. والحقٌ. o)‏ غالبية «الانفصاليين» 
الأويغور علمانيّون» وإن كانوا مسلمين ثقافيًا؛ وفي الواقع» Op‏ غالبيّة 
الاويغور يرود الإسلام per‏ مهما في هويتهم القومية. ولا تعبر سوى لسبية 
ضئيلة فحسب من المناضلين فى سبيل الاستقلال عن أهدافها بمصطلحات 
typ‏ صريحة» إذ تتوسّل هذه النسبة الضئيلة بلغة الجهاد النضالي والسياسي 
المرتبطة بالحركات الإسلاموية. وتدعو إلى إقامة دولة إسلامية تحكمها 
الشريعة. 


Lil‏ المسلمون الذين يعيشون اليوم في جمهوريّة الصين الشعبيّة فقد سلم 
معظمهم باتسداد وضعيتهم › وراحوا يبحثون عن التواؤم والتكيف مع الدولة 
والمجتمع الشافديى. ومغل أعل «الهان كتاب» في أممر حقبة الصين 
الإمبراطوريّة» يتطابق فهمهم للشريعة» وللإسلام عمومًاء مع المعايير 
الاجتماعيّة والسياسيّة والقانونيّة التي يسمح النظام بالممارسة الدينية by‏ 
لها. وبقدر ما يسمح لهم النظام بالقيام بشعائرهم وفروضهم الدينية الشخصيّة 
الأساسيّة» بقدر ما يكون غالبية المسلمين الصينيّين قانعين بعيش حياتهم 
كمواطنين في جمهوريّة الصين الشعبيّة. وتبدو الذولة قانعة بالتسامح مع هذا 
القدر من التديّن لدى أقلياتهاء بقدر ما يساعد ذلك في الحفاظ على 
الاستقرار السياسي والتّماسك القومي. وبالطبع لم تكن الحال دائمًا على 
هذا النحو في جمهوريّة الصين الشعبيّة. ففي تاريخها المبكرء كانت الدولة 
الشيوعيّة تأمل في أن يتبنى مواطنوها مبادئها الثوريّة Oly‏ يتخلوا telp‏ عبن 
المعتقدات «المتخلّفة» و«الخرافات» الدينية. وحين لم يتحمّق هذا الأمل. 
Ores‏ القورة LG‏ (اسعموّت بين SY GINT ۹١١‏ خطى 
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التقدم» ليعاني بذلك أتباع مختلف الطوائف الدينيّة من الاضطهاد والإذلال. 
الدينيّة؟ بل وإعادة استغلالها كزرائب للمواشى» بما فى ذلك الخنازير 


وعد أن عاشوا Lae‏ من الرّمن كانت فيه sal‏ ممارساتثهم الدينية 
الأساسيّة Uia‏ بدأت أوضاع مسلمي الصين في التحسّن مع إقرار نظام 
الإصلاح والانفتاح (غايج كايفانغ بالصينيّة» AEF‏ في عام ۱۹۷۸م . 
وعلى مدى الثلاثين سنة الماضية» برزت الصين كقوّة على المسرح العالمي» 
وهو ما عاد بالفائدة g‏ مواطنيها هن جهة تزايد الفرص الاقتصادية 
والاجتماعية. وقد 5 تمتع المسلمون بحرية دينية cowl‏ إذ 2531 الدولة 
ضمانات لذلك في Ba‏ الذي تم تنقيحه سنة ۱۹۸۲ م. كما دعم النظام 
بصفة jasi‏ الممارسة الإسلاميّة في cra‏ اا کان ركنون عر 
أركان الإسلام الخمسة: الضلاة والحجٌ. ففى العشرين سنة الأخيرة أو نحو 
PR Ceia eed) als‏ في miles‏ الذيني؛ وتك العديد من 
الأوواق eld!‏ التي تحتوي على إحصائيات بعدد المساجد التي تم BGs‏ 
عليها بدعم من الحكومة: RSV ig‏ الذين دربتهم الرآبطة الإسلاميّة الصينية 
التي تديرهاً HU‏ وبأعداد الصينيّين الذين تلقوا تأشيرات سفر لأداء Gol‏ 
السنوي في مكة المكرّمة )1997 «(White Paper‏ وهي DELS‏ موجهة إلى Ss‏ 

من الجمهور المحلي والدولي : ففي حين يرغب النظام في استرضاء السكان 
المسلمين في الصين» هو يسعى كذلك إلى إقناع الول الإسلاميّة الأجنبيّة 
وبعضها من شركائه التجاريّين المهمين. بالمعاملة الكريمة التي يتلقاها 
المنلدوة فى جمهوزة TAM Gell‏ وبالتراء الأخيرة لاا LiKe‏ 
وكما كان الحال في العصر الإمبراطوري» يمنح المسلمون في الصين اليوم 
حقوقًا محدودة لممارسة دينهم في مقابل ولائهم للدّولة. ونعثر على تلخيص 
دقيتي لهذه المقايّضّة في الكتاب الأبيض الصّادر سنة 19191 م: 


cy)‏ التقليدي اسه a‏ المتدينين الصينيين أن يحبوا بلادهم 
ودياناتهم. وتدعم الحكومة الصينيّة الدوائر الدينية وتشجعها على توحيد 
المؤمنين المتديّنين حتى يشاركوا بفاعلية في بناء بلادهم. إذ تدعو مختلف 
الأديان إلى خدمة المجتمع وتعزيز رفاه الناس » مثل . . دعوة الإسلام: 
MAN‏ آتنا في الدنيا حسنة وفي الآخرة حسنة»). )1997 (White Paper‏ . 
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على الصعيد النظري» بينما يضمن الدستورٌ الصيني gan‏ الحقوق 
cipal‏ إلا أنه يستحيل ne‏ قطن الشريعة في Agger‏ الضين الع 
نظرًا لتعارضها القطعي مع المثل افا اا للدولة الاشتراكية. كما 
ol‏ الاعتراف بنظام ا منفصل» إلى جانب قانون جمهوريّة الصين 
pe a Pare‏ الوحدة القوميّة والنظام. وإضافة إلى 
ذلك OB‏ إقرار نظام قائم على تعاليم تقليد ديني غير صيني يتعارض مع 
غايات التحديث ونبذ «الخرافة الإقطاعيّة» التى قامت عليها الثورة الشيوعية 
tae)‏ فرق أذ gual‏ فد تعفن كنا ادل E‏ مرحلة ما بعد 
اشتراكية من مسار تطوّرها الاجتماعي والاقتصادي والسياسي› فإن نزعة 
إضفاء المثاليّة على التقدّم HU!‏ نحو الحداثة تظل راسخة في الرُوح 
القوميّة» مما يترك مساحة ضئيلة للتعدديّة القانونيّة. . . على الصعيد النظري 


وعلى الصعيد الرسمي» OB‏ الحزب الشيوعي الصيني لا يعترف isle‏ 
تالوة Le otis‏ كن .ذلك day AI‏ فالتين فى النظرية الشبوعية» عو (seca)‏ 
وجه من وجوه الثقافة» خصوصًا إذا تعلق الأمرٌ بالأقليّات الإثنية في الصين. 
Flas‏ عليه» تبرر حكومة جمهورية الصين الشعبيّة» بموجب موه النستون 
إبداءَ اعترافي محدود ب«قانون الهوي العرفي)» وهو TPR‏ أحكام متعلقة 
بالعبادة والنظام الغذائي وطقوس دورة الحياة. S‏ مصطلح الشريعة في اللّغة 
الصينية الحديثة» وهو «يوسيلان جيوفا) Yusilan PET ACE‏ 
Jiofa‏ ¢ يعني : Lye‏ «القانون ul‏ الإسلامي»). يستخدم للإشارة إلى 
الأنظمة القانونيّة القائمة فى البلدان الإسلاميّة فحسب» لكنه لا يشير قط إلى 
asus‏ المسلمين الح في الصين . 


وغلى الصعيد العملى» فإن وضعبّة المؤسّسات والممارسات القانر نة 
LY‏ :حي as ast‏ هما توي Bg‏ الرسمية pila AU‏ 
جمهوريّة الصين الشعبيّة..ومن غير المستغرب ألا تكرت سردية الشريعة في 
الصين ole‏ وأن يتبدّى فيها قدر كبير من التنوّع المحلي. ففي المناطق 
التي يتركز فيها المسلمون الهُوي بشكل كثيف على وجه الخصوص» أظهرت 
الحكومة المركزيّة والسلطات المحليّة مرونة واسعة في التسامح مع 
الممارسات الإسلامية. بما في ذلك تقديم بعض التنازلات القانونية. فقد 
كشف العمل الميداني الأخير لماثيو إيري (Mathew Erie)‏ في شمال غرب 
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all‏ فى لمات م خا مول اطا اهدي hae‏ الول 
القانوني والقيادة الدينيّة للطوائف المسلمة» والتي Sal ede‏ «العوافق أو 
الصراع). وذلك بوضعها «افتراضات «الصدام» بين السلطات الصينية 
WY‏ في موضع المساءلة )2015 UT. (Erie‏ في المحليّات التي تتشكل 
Gade‏ من elas pall) pall‏ فقيد اسغدعت السلطات الشيوعية 
ll‏ المسلية Woks Dosey feast‏ فى فض 
النواعات (pla)‏ بل وفى ays‏ الزاعات فى إطار النظام القضاتي. قفي 
الواقع. وضمن المعايير التي يحددها المسؤولون الحكوميون في نهاية 
المطاف» «ينال حزب الذولة رضى الان المسلمين من خلال مؤسساتهم 
الخاصّة» وتحديدًا نخبة الهُوي التي د تتوسّط في النزاعات بما يتطابق مع 
الشريعة الإسلاميّة» )2015 «(Brie‏ ويسمّى إيري هؤلاء الوجهاء النافذين من 
الهوي نااالمسلمين المتدوري: cae ei‏ ذلك تشابههم مع زعماء الطائفة 
المسلمة الذين عملوا تاريشيًا كوسطاء بين الأنظمة الأمبراطورية الصينية 
cipta lables‏ 


وكما يلاحظ إيري» فان هذا Og led!‏ المعاول بيد خرب دولة AL seer‏ 
الضين القع والفسلميةن المتدريخ شير يعض الإرباكء فهر يضفي phe‏ وغ 
على الإيديولوجيا الاشتراكيّة من جهة زعمها بأنها تضم جميع الإثنيات. . 
yi‏ أنه sig‏ كذلك مشروعيّة حزب الدولة في حال أضحت PE‏ القانون 
والسياسة العامة رط بإنفاذهها من قبل المسلمين المندرين. وبذلك› 
تكشف مثل هذه العلاقات عن وجود توترات ضمن التعدديّة القانونية في 
(Erie 2015( yall‏ . ويساعد هذا الترتيب» الذي ما زال يطبق غالبًا إذا ما 
اقتضت الحاجة» على حفظ القانون والنظام في المناطق التي يمكنها إثارة 
البلبلة؛ فمن وجهة نظر celal‏ اكليا 15د استبعاث اتسلمين المندرين 
بيروقراطبًا في النظام الرسمي› تراجع إمكان توجيه الشريعة te‏ الدولة 
(أي. على سبيل المثال. أن يصدر علماء الدين الهوي فتوى ضد الذولة 
الصينيّة). إلا OT‏ ذلك» من ناحية أخرىء يهدّد بطمس التمايز بين القانون 
«النظامي؛ و«اللانظامي» الذي تقوم عليه مشروعيّة أيّ دولة وآمنها». وبذلك› 
«فإن اعتماد حزب الدّولة على الوجاهات الدينيّة» لا سيّما علماء Cr‏ 
وشيوخ الهوي. يمكن أن يهدّد مشروعيّته» )2015 (Erie‏ ناهيك عن مخالفة 
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هدفه الإيديولوجي الأسمى المتمثل في كنس كل أطلال ما قبل الحداثة 
الرجعيّة وغير العلمانيّة . 


وقد تبرّر جمهوريّةٌ الصين الشعبيّة تقديمَ تنالاتِ كمنظومة «المسلمين 
المتدرية) على اسا أن الجماعات الأقليّة» على غرار الهُوي» والتي 
تساعد البلاد في مشروعها الهادف إلى البناء القومي الشامل» تستحقٌ مقابل 
لك lade‏ من الاستقلالية الذاتثة: رفي الواقعء إن الحوب الشيرعى 
الصيني يميّزء على غرار الأباطرة الصينيّين في الماضي» بين مواطنيه 
المسلمين الملتزمين بالقانون» وبين المسلمين الذين يعتبرهم مصدرٌ بلبلة 
وعدم استقرار. وقد تصاعدت في السنوات الأخيرة التوتّرات بخصوص 
مشكلة شينجيانغ» وما تزال بيكين ترى OF‏ نسبة واسعة من Oe‏ الأويغور 
clad‏ نزعات «انفصالية). ومن خلال إدراجه هذه المشكلة فى إطار «الحرب 
العالميّة على MOLE YI‏ فام النظام بربط التزعة الاتفصاليّة الأويغورية 
بالعطرف الاسلاهوئ العتشدد» Eas‏ يذلاك le‏ العديد هم الشفوق Hoot]‏ 
في شينجيانغ » حيث داهمت الشرطة عددًا من المدارس الدينيّة بتهمة إيواء 
«دعاة غير قانونيين» واعتقلت أطفالا بتهمة تعلم القرآن بشكل فردي Turdush)‏ 
2). كما يحظر على المسلمين الأويغور HAS!‏ داخل المساجد أو في 
محيطها بعد صلاة الجماعة» ومن غير المنصوح به أن يرتاد المسلمون 
مساجد أخرى غير مسجيهم المحلي» كما تقلّص Se‏ تصاريح السفر إلى 
الخارج الممنوحة لهم بشكل ملحوظء بما في ذلك تصاريح feel‏ مقارنة 
بنظرائهم من الهوي. وعلى غرار الصلاة والحجٌء يعتبر صوم رمضان US)‏ 
من أركان الإسلام» لكن المسؤولين الشيوعيّين كتّفوا في السنوات الأخيرة 
جهودهم الرامية إلى تعطيل هذه الممارسة الدينيّة» بما في ذلك حظر الصيام 
على موظفي الخدمة المدنيّة والطلبة والأساتذة» وتقديم الطعام إلى الزعماء 
الدينيين ووجهاء القرى خلال ساعات الثهار )2012 (Associated Press‏ . ووفق 
الدستور الصينى «تحمى Uy Al‏ الأنشطة الدينية العادية»). لكنّ تعريفها لما هو 
«عادي» يبدو اعتباطيًا في بعض الأحيان. ولشن كانت المادة رقم 75 من 
الدستور تؤكّد على أنه D‏ يجوز لأيّ جهاز حكومي أو منظمة عامّة أو فرد 
أن يرغم المواطنين على الإيمان أو الكفر gh‏ دين؛ كما يمنع عليهم التمييز 


ضد المواطنين الذين يؤمنون GO‏ دين أو يكفرون ote‏ إلا أنه يؤگد من جهة 
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أخرى على أنه «لا يجوز لأحد استخدام الدّين للانخراط في أنشطة تعظل 
النظام العامٌ أو تضرٌ بسلامة المواطنين أو تتعارض مع النظام التعليمي 
للدّولة». ومن البيّن OF‏ العبارة الأخيرة هي ما يتم استخدامها من أجل تقييد 
الحقوق الدينيّة للأويغور في شينجيانغ . 


وسنواء انخرطت سكرمة جمهورية الصين الشعبية في ترميم المساجد 
وبنائها أو في تعطيل الممارسات الإسلاميّة» فمن الواضح أن فرض قانون 
الذولة وتظاهها هو هلها الأسمى: olay‏ هى القاعدة الى ما فت Spd‏ 
على المسلنين فى الصين فتك فدرم Ul‏ فى هيت سلؤلة Gedy (fi‏ أن 
النظرة العامّة التي bl‏ عن تاريخ العلاقة بين سلطة الدولة والممارسة 
الإسلاميّة لا يُمكن اعتبارها شاملة» إذ نحتاج إلى مزيد من البحث حول 
التأويلات المخصوصة للشريعة في التاريخ الصيني وفي الصين المعاصرة. 
إلا أنه بوسعناء انطلاقًا من هذه النظرة LI‏ تقديمٌ بعض الملاحظات 
الأساسيّة الإضافيّة حول التطوّر الدّينامي للشريعة في السياق الصيني . YT‏ 
وكما رأينا GT‏ مفهوم الشريعة في do‏ ذاته هو مفهوم مائع لا يقبل التعريف 
السّاكن» وقد أوّله المسلمون بطرق عديدة ومختلفة على مر القرون. 


لقد feral‏ المسلمون تاريحّهم في الصين كطائفةٍ أجنبيةٍ» حيث تم 
منحهم مقدارًا محدودًا من الاستقلاليّة الذاتية» رغم أنهم كانوا مسؤولين في 
نهاية المطاف أمام السلطات الإمبراطوريّة. وكلما Sib‏ بقاؤهم في الصين» 
أصبحوا أكثر Ka‏ مما أفرز في النهاية حالة من التناغم الصيني الإسلامي . 
ذلك OT‏ توفر درجة عالية من الاستيعاب يكفي لجعل أي أقليّة تندمج في 
الأغلبيّة السائدة. وبالتالي» وعلى خلاف المسلمين الذين يعيشون في دار 
الإسلام» انتهى المسلمون في الصين إلى القبول بالعيش تحت نظام قانوني 
لا يسمح بتطبيق الشريعة خارج محال المعاوشات الدييية الفرفية و 
الجماعية؛ بل Ol‏ بعضهم» مثل علماء «الهان كتاب»» أعادوا تأويل الشريعة 
على ضوء ذلك. وبما أن القانون الصيني لا يتيح مجالا لتطبيق الشريعة 
بوصفها نظامًا قانونيًا شاملا يتجاوز المنحى الديني إلى المناحي المدنيّة 
والسياسيّة والجزائيّة» تبئى المسلمون الصينيّون» تحت ضغط الضرورة» 
منظورًا مختزلا عن الشريعة. وبشكل cele‏ كلّما زادت درجة خضوع 
المسلمين إلى حكم نظام مركزي غير إسلامي» انخفضت درجة الاستقلاليّة 
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الذاتيّة التي يتمتّعون بهاء ومن ثمٌ تتوسّع حقوقهم الدينيّة أو تنحسر تبعًا 
لمصالح الدولة. 

واليوم» وأكثر من أيّ وقت مضى» تترابط هذه المصالخ ضمن شبكة 
عولمية معقّدة. ففي حين يشكل المسلمون hand‏ صغيرة نسبيًا من عدد السكان 
الضخم لجمهورية الصين الشعبيّة» إلا أنهم مرتبطون DL‏ إسلاميّة عالميّة 
تضاهيها في الحجم. لذلك» لا يمكن للتظام الصيني أن يتجاهل حقوق 
مواطنيه المسلمين بشكل صارخ» خشية أن يستفرٌ الحساسيّات الدينية لشركائه 
الاقتصاديّين والسياسيّين والعسكريّين في العالم الإسلامي. وإلى جانب 
التجارة مع البلدان الإسلاميّة» وضمن سعيها إلى توسيع أسواقها ILJI‏ 
عازلت الضيخ فى Be VI OY!‏ امطاب اتسعيريق المسلميق»ة واقامت 
توافقات مفتوحة مع الشريعة عبر محاولتها تحويل هونغ كونغ إلى 2 دولي 
للصيرفة والصكوك الإسلاميّة )2012 «(Wong‏ وباستدعائها التأثيرَ الإسلامى 
een ampere)‏ ا ا ای قو اج ا 
للإسلام» هل ستضطرٌ الصين إلى إقامة المزيد من التوافقات الداخليّة مع 
الشريعة في المستقبل؟ أم أنها سترى مجدّدًا في التأثير الإسلامي وشبح 
«الشريعة الغازية» خطرًا على تطلعاتها الهيمنيّة؟ هل ستتفاعل الصين بنشاط 
مع العالم الإسلامي وساكناتها المسلمة» وتشجع على فهم Goel‏ للتقاليد 
الإسلاميّة» أم أنها ستستسلم إلى مخاوف رهاب الإسلام والقوالب النمطيّة 
السهلة التي يتبتاها الكثيرون حول العالم؟ 
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الفصل الساوس 


تفاعُل مشاريع الشريعة في ماليزيا: 
بين الهيمنة المالاويّة والإسلام والحقوق الليبراليّة 


(Timothy P. Daniels) تيموثى ب. دانيالز‎ 


w‏ اهو 


dadio 

مكل أواغي االات وال وا هاا فقت فى غالبا ple‏ 

ete‏ ا ا اعا ع ا ا اة 
والانتخابات cag gl‏ والمساواة أمام القانون» والبنية القومية الاحتوائية التي 
لا تستثنى أحدّاء والحريّة الدينيّة. وقد ساهمت إزاحة نائب رئيس الوزراء 
gil ep I Less) Cale‏ اراي والأرمة Bye Bolas‏ 
وارتداد آثار حركة الإصلاح في الجارة إندونيسيا؛ في صعود هذه المطالب 
المكتفة اسلاج وقد تحدّت هذه المطالت. الصادرة عن الأحزاب 
الا ومنظمات المجتمع المدني» وعلى نحو das Y‏ يعزايد؟؛ trod‏ 
الحكومة الا ية المنتخبة. ومن المهم أن ا أن هذه الحركة الإصلاحية 
المتنامية قد تطوّرت على مدار عقودٍ عديدة من الصحوة الإسلامية التي 
مكف رضن ess‏ ا کی Teenie cesT, eee‏ 
.(Kamarulnizam Abdullah 2003; Liow 2009; Daniels 2013b; Hardwick 2013‏ 
وقد قامت منظمة المالأبو القوميّة المتحدة بقيادة اتعلاف الجبهة (ae A)‏ 
الات المعارضن شاه أثرى راع قب SL Bs UL‏ 
في عامي UOT 7٠٠١8‏ ومع ذلك» نؤكّد على OF‏ تبادل الالتزامات 
)١(‏ راجع سينغ )2009 (Singh‏ ودانيالز (Daniels 2013a)‏ من أجل تحليل للانتخابات العامة 

الماليزيّة الثانية عشرة» وراجع فايس )2013 (Weiss‏ وكايس )2014 (Case‏ في شأن الانتخابات العامة 


الماليزيّة الثالثة عشرة في سنة ۳٠١۲م‏ . 
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بالحريّات المدنيّة وحقوق الأقليّات والسّيادة المالاويّة والإسلاميّة» وليس 
التشكيلات الائتلافيّة المتعارضة هو الأمر الأكثر أهمية إذا ما أردنا فهم 
الديناميات الاجتماعية والسياسية في المجتمع الماليزي (قارن مع Weiss‏ 
2006( إذ تتشارك أحزابٌ الأقليّات المكوّنة لكلا الائتلافين الانشغال 
نفسه بالحريات المدنية والحقوق المتساوية» بينما تجتمع الجبهة القومية 
الماليزية المتحدة مح الحزب الإسلامي الماليزي «(Parti Islam SeMalaysia)‏ 
وهما أعضاء SLY!‏ الاتتشابية المغارضة على الاتشغال بمسألة 
الشيادة المالاوية al a‏ الإسلامية. إن السياسات Sala‏ اشد Ya pag‏ 
يمكن احتواؤها بسهولة ضمن السياسات الانتخابية. والأنثروبولوجيا 
السياسيّة الجديدة» كما يشير أوزيوريك )22 ,2006 (Özyürek‏ متهيّئة على 
أحسن وجه للتعامل مع تحوّلات «علاقات السّلطة والشرعيّة السياسيّة في 
زمن الليبراليّة المتأخرة». فى هذا e hail‏ سأدرس ديناميّات الشريعة فى 
Let‏ من خلال Dei‏ عض الطرق AN‏ افك Je) Tyce‏ 
السياسيّة والمتظمات غير الحكومية مع التقليد الشطابى الإسلامي: 
Aces‏ خلطات متعدّدة بين تصورّات الشريعة وأفكار وممارسات أخرى. 
وتجاورًا GLY‏ الإسلام/ الإسلامات في أثروبولوجيا الإسلام» لن نعتبر أي 
من هذه التأويلات للشريعة أكثر «حقيقةً» أو «أصالةً) من غيره. وإنما 
سأنصرف» عوضًا عن ذلك» إلى فحص المشاريع التي تُستخدم هذه 
التأويللاتٌ في تشكيلهاء وتفاعل تلك المشاريع ضمن الديناميّات الاجتماعيّة 
والسياسية . 


وفي هذه الدراسة» نستند إلى بحثنا الإثنوجرافي الذي قمنا به في iie‏ 
مواقع من شبه الجزيرة الماليزيّة بين عامي 7٠٠٠١‏ و۲٠١۲م»‏ إضافة إلى 
تحليل الخطاب والتحليل السّياقي من أجل طرح تأويلات للمعطيات التي 
قمنا بجمعها. وسنستخلص المعرفة الثقافيّة من الخطاب المنطوق 
والمكتوب» وسنسعى جاهدين إلى تبيين تمفصل تصوّرات الشريعة مع أفكار 
مغايرة ضمن مشاريع اجتماعية وسياسية مخصوصة. وعلاوة على ذلك» 
سنموضع مختلف هذه المشاريع ضمن سياقاتها الاجتماعيّة» وسنحلل 
تفاعلاتِها مع بعضها البعض وترابطاتها مع تحولات البناء القومي». 
والتفاوضات حول التعدد العرقي والذيني. واتساع مجال الإسلام ومكانتهء 
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والعلمنة. وتتقدّم هذه الدراسة على أعمال بالاتز )2013 ,2012 (Peletz‏ وفينر 
(Fener, 2013)‏ وغيرهما من الباحثين» التي تركز حصرًا على مشاريع الشريعة 
الدولتية لدرجة استبعاد مشاريع الشريعة الخاصة بالفاعلين من غير الدولة. 
وفي هذا المقام» أحاجج عن أن فهم التحولات الاجتماعيّة والسياسيّة 
الجارية في إندونيسيا لن يفي به سوى تحليل شامل للتفاعل الذينامي بين 
l i aa‏ 


وقبل تقديم تحليلنا السياقي للمشاريع الاجتماعية والسياسية» وتحليلنا 
للخطاب المنطوق والمكتوب لقادة وأعضاء الأحزاب السياسيّة والمنظمات 
غير الحكوميّة» وموظفي الخدمة المدنيّة» ومسؤولي المحاكم Re tll‏ 
والباحثين في مراكز التفكير الحكوميّة؛ سنقدم نبذة موجزة عن الخلفية 
التاريخيّة للشريعة في ماليزيا. وسنستخدم أيضًا بعض الأحداث السياسيّة 
dale‏ أو ما يسمّيه هولاند وزملاؤه )14 ,2007 (Holland et al.‏ ب«دراميات 
(مسرحيات) النزاع à‏ أي صراعات وخلافات sip‏ التي استحوذت على 
الاهتمام العامٌ» - لإظهار SLU‏ الاجتماعيّة والسياسيّة الأساسيّة الجارية 
في ایریا والتي تشمل فاعلين دولتيين وغير دولتيين .. «bles‏ ستناقش 
التفاعل بين مختلف المشاريع الاجتماعيّة والسياسيّة» ونؤول دلالة هذه 
الا ا ا بالنسخ المتعدّدة للحداثة ومذهب العلمانيّة والإسلام 
السياسي المتداولة في ماليزيا والمجتمع العالمي. وسنجادل OL‏ طريقة JÉ‏ 
مشاريع الشريعة مع المشاريع الاجتماعيّة والسياسيّة الأخرى تدفع إلى إصلاح 
العلاقات الجندريّة» GES‏ تؤدّي إلى تصعيدٍ التوترات بين المجموعات 
العرقية والدينية» مما يدفع بماليزيا نحو المزيد من اعتماد الشريعة» نحو 
حداثة أكثر اصطباعًا بالدّين. 


الشريعة والاستعمار وما بعل الاستعمار 
دخل الإسلام إلى جنوب شرق آسيا قادمًا من الهند والصين والجزيرة 
العربيّة في حدود بداية القرن الثالث عشرء ليتمازجَ مع الثقافات المحليّة على 
امتداد المنطقة. ففي شبه جزيرة المالايو» امتزجت الشريعة مع العادات 
والأعراف المالاويّة التى تحضمن أفكارًا وهمارسات هندوسية (ASS gry‏ 
بالأضافة إلى ادي القرابة oe Vig IE‏ وقد تبثن سلاطيق المالابو 


۱⁄٩ 


PLY!‏ وطبّقوا الشريعة في تواقق مع القوانين العرفيّة'“. ومع حلول 
الاستعمار البريطاني» Gib‏ البريطانيّون القانون العام الإنكليزي في المالايوء 
مراقبين كل تمدد محتمل للشريعة. وقد انحظت مكانة المحاكم الإسلاميّة. 
واختزلت صلاحيّاتها القضائيّة في مباشرة LLa‏ الزواج والأخلاق الشخصيّة 
بالآساس» وهو Ba‏ رصده وائل حلاق في غالبيّة أرجاء العالم الإسلامي 
المستعمر )2009 (Kamali 2000: Hallag‏ . ومع ذلك» فقد تم تكويد (تدوين) 
القوانين الإسلاميّة ومأسستها وإدراجها ضمن نظام المحاكم الفيدراليّة» إلى 
do‏ صدور مرسوم نظام المحاكم في عام 1158م الذي استبعد المحاكم 
الشرفية مخ النظام القضائي الفيدرالي )27 ,2000 iلهسهK).‏ وقد ظلت هذه 
الصيغة «العلمانية» من إشراف الدولة وإدارتها للقوانين الشرعية العائلية 
والشخصيّة؛ معمولًا بها في المحاكم العليا المدنيّة الفيدراليّة خلال نظام ما 
بعد الاستعمار. ولن يتم تغييرها إلا في عام ۱۹۸۸م مع التعديل الدستوري 
لما 191 بإشراف منظمة المالايو القوميّة المتحدة» وهلا ها gie‏ سلطة 
المحاكم الشرعيّة في التعامل مع المسائل التي تدخل ضمن صلاحيّاتها 
القضائيّة. وسيتحوّل هذا التغيير الطفيف في الصّيغة العلمانيّة لإدارة القوانين 
الشرعية خلال عهد رئيس الوزراء piles‏ محمدء. إلى هدفي رئيس لهجمات 
منظمات الحقوق الليبراليّة التي احتجّت على سُلطة المحاكم الشرعيّة غير 
المحبّذة» في قضايا تغيير SLU‏ وحضانة الأطفال التي تشمل مسلمين وغير 
مسلمين (انظر 2013 (Martinez 2008; Moustafa‏ . 


السيادة المالاوية والسيادة الاسلامية 
تقود منظمة المالايو القوميّة المتحدة» وهي حزب سياسي قومي 
ماليزي» الجبهة القوميّة متعدّدة الأعراق والأديان التى تسيّر الحكومة 


CY)‏ أقرٌ التظام القانوني لسلطنة الملايو في القرن السّادس عشر سياساتٍ le‏ ذات منزع بوذي 
وهندوسي في المسائل المتعلقة بالزواج القسري والمعاملة التمايزيّة بين الأفراد المنحدرين من طبقات 
اجتماعيّة مختلفة» بينما تضمّنت القوانين العائليّة وقوانين العبادة الدينيّة وجوانب عذة من القانون 
الجنائي ميولا واضحةً مستمدّة من الشريعة الإسلاميّة )1978 (Yusoff Hashim‏ . وبحلول القرن التّاسع 
عشرء eb‏ سلطنة ترينجانو وسلطنة كيلانتان قانونًا جناتيًا ذا منزع «إسلامي واضح ومتوافق مع 
الشريعة الإسلامية»» كما لم تطبّق السلطنتان سوى المبادئ العرفية التي لم تتعارض مع مبادئ الشريعة 
(Abdullah Alwi Haji Hassan 1996, 5)‏ . 
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ta Als BS الاستقلال السياسي في عام ۷م‎ J Ja aLi 
العمل بالتأويللات السنية التقليدية للشريعة في مسائل‎ TAN المالايو القومية‎ 
القانون الأسري والشخصي في محاكم الدّولة تحت إشراف المجالس الدينيّة‎ 
السياسيّة وعلماء الذين الموالون‎ CR وعلى رأسها السّلاطين. وتقوم‎ 
لمنظمة المالايو القوميّة المتحدة» بتأويل الشريعة الإسلاميّة في إطار مشروع‎ 
علمانيّة قوميّة» رابطين في ذلك بين المفاهيم الإسلاميّة» وتصوّرات‎ Ble 
الدالة‎ DAY والتدمية والتحديت. ومن‎ CAL الأمّةٌ الماليزيّة» والتعدديّة‎ 
على ذلك» ما صرح به السيّد نجيب عبد الرّزاق» رئيس الوزراء وزعيم‎ 
المتّحدة؛ في شهر أكتوبر ١٠١٠م في خطابه الرئيس‎ een منظمة المالايو‎ 

أمام المؤتمر القومي للمنظمة» حيث قال: 


«ما نكافح من أجله اليوم ليس أمرًا جديدًا. بل هوء وعلى العكس من 
ذلك. استمرارٌ لتطلّعات المالايو ومجمل شعب ماليزيا حين قرّرنا المطالبة 
بالاستقلال. Lc Godly‏ حافظنا بثبات» منذ ذلك الحين» على ثلاثة مبادئ 
رئيسة؛ هى : أوُلَا: التضامن الماليوّى كأساس للوخدة القوميّة. وثاتيا : 
الإسلام كدين. وثالثا: بلد مزدهر مبني على العدالة الاجتماعية» . 


وهكذاء يتم فرز فئة المالايو على حدة» وتبجل بوصفها اناس leas!‏ فة 
القومية المتخيلة» وهو النموذج الثقافي الذي يشار ad)‏ ا باسم د 
لاا او الشياكة: المالاوية. ومع هذا السنظوو» well epi yee)‏ نظر 
إليه منذ فترة طويلة سواء في السياق الاستعماري أو فيما قبله على أنه سمة 
aoe‏ بالملايو؛ على أنه دين المالايو أو طريقة حياتهم. dey‏ أكثر من BH‏ 

د من الصحوة الإسلاميّة» ارتفع هذا التطلع السلوكي إلى السيادة 
SI‏ بسكل مک رمالاو على که اه OO lta‏ 
المتسيّدين الذين يعيشون وفق معايير الإسلام» بأهداف التطوير والتحديث 
الاقتصادي والتكنولوجي . 

وبعد استشهاد رئيس منظمة المالايو القوميّة المتّحدة بقصيدة تمدح ELLI‏ 
المفترضة لأسلاف المالايو فى التوفيق المرن بين المبادئ العرفية والشريعة؛ 
وخدمة الجماعة ال ا يمضي إلى تفصيل القول في مقاربتهم للشريعة 
وارتباطها بالقيادة المالا وية لمجتمع ماليزي متنوّع ولحداثة اقتصادية : 
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«في الواقع» وفيما يتعلّق بأسلاف المالايو. فقد اجتازوا امتحان الزمن. 
وهذه الشخصية هي السبب في قبول المالايو DUS‏ في مجتمع و كما 
يمثّل هذا الموقف منهلًا لشعب اؤتمن على القيادة القوميّة. والأجمل من 
ذلك» أن سمة القيادة المالاويّة التي أبرزناها في هذا المقام» وبعدما تهذبت 
بقدوم تعاليم الإسلام أذاعت المقارية الوسطية وعرّزتها. والوسطية هي منهج 
لتدبير حياة الفرد والمجتمع بشكل متوازن وشامل في جميع المسائل. 
ولا سيّما إزاء التحديّات المتعلقة بالتضامن والقوميّة. . . وبمرور الرّمن, 
انغرست elle‏ الإسلام والسنة وتشابكت By‏ في نسيج الحياة اليوميّة لشعب 
المالايو. J‏ ذلك الحين. Sy‏ اليوم» اصطبغت wh‏ شعب المالايو بقوّة 
بالوسطيّة أو باتباع الهج الوسط. وبالعودة إلى تأويلات العلماء» نحد أن 
الأمة الوسط هي إجمالا asi‏ عادلة» وتمتلك. فضلا عن ذلكء الظاقة 
اللازمة لتنطوّر وتسعى cm‏ من أجل حياة مزدهرة في GII‏ والآخرة». 


وتتطابق الوسطية» في إيديولوجيا نخبة منظمة المالايو القوميّة المتحدة, 
مع اليم المرن GLY Gail sly‏ العالايو الذين اعشتوا POY!‏ ويبدو 
Ol‏ هذه الصياغة المخصوصة ل«المنهج الوسطي» fai‏ مفهومًا Sys‏ يعمل 
كنظريّة مصعّرة تنظم وتوفر إطارًا لفهم العديد من المسائل التي LAS‏ فيها 
المالايو Uug Giga‏ بين موقفين متطرفين”*'. فبدل تعميم المساواة المواطنيّة 
te‏ الهالبة تبن أو pad‏ المواطنة على الهالايوء تفاوضوا حول «مقد 
اجتماعيٌّ» aie‏ المواطنة على جميع الماليزيّينء ESI‏ فَصَرَّ الانتماء الكامل أو 
مكآنة Tuan) (ols‏ = السّيادة) على المالايو «الاصلیین». كما يتطبق ذلك 
أيضًا على تبني «الإسلام eo‏ للاتّحاد الفيدرالي» مع منح «الحريّة الدينيّة» لغير 
الالء ووقد ee!‏ عبد الرزاق» ركس منطية المالايو القومية المتحدة: 


)۳( يرى محمد أشم بن + أحمذ» وهو أحد ae‏ و ا الماليزي»› أن 
على المسلمين استنباط معنى الوسطية من فهم العبارة القرانيّة iih‏ وسطّا» التي تبين بوضوح «الموقف 
الوسط» GY‏ المسلمين. كما يرى محمد نجيب برهاني )2012 (Najib Burhani‏ أن استخدام منظمة 
نهضة العلماء لمصطلح الوسطيّة في إندونيسيا المعاصرة يتضمّن منزعًا ya‏ يتجاوز استخدامه 
السياسي في الولايات المتّحدة الأمريكيّة بعد الحادي عشر من أيلول/ سبتمر ١١١٠م.‏ 

)£( يجادل LS‏ وليمان )1991 GL (Keller and Lehman‏ المفهومين البولينيزيّين الميتافيزيقيّين › 
t (Hkano pK‏ أي : الجوهر المادّي Ata)‏ 060¥؛ أي: الصورة (DM‏ يندرجان ضمن نظريّات 
كبرى حول مجال المعرفة. 
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eal على‎ chase Slee رف رين الوزراء الاق‎ oll) للإطار‎ Lady 
الوسطية في التنمية والتحديث الاقتصادي. فالحداثة لا تتوافق مع الإسلام‎ 
المسلمين الذين يتّبعون «النْهج الوسط» يتوافقون بشكل‎ OL وحسب؛ بل‎ 
مع الحداثة. وبالمثل» تراوح الوسطيّة بين حدّي تطبيق الحدود.‎ Gols 
ومعالجة الخروقات الجسيمة للأخلاق الإسلاميّة حسب نزوات الأفراد‎ 
باعكماد قوانين جنائية مستقاة عن الشريعة» بما في ذلك عقوبات التعوير‎ 
رشا خم العقويات التقديرية . وقد وا وة الحكرناتك لتر ال‎ 
ets Vitae Al eee sal افا منكلية المالأبو‎ 
التشريع الجنائي) لعام‎ CL) المنصوص عليها في قانون المحاكم الإسلاميّة‎ 
5م (بصيغته المنقحة في عام 985١م)». والتي تمنع المحاكمٌ الشرعيّة من‎ 
تطبيق أي عقوبات تتجاوز ثلاث سنوات سجتاء أو الحكم بغرامة ماليّة تفوق‎ 
رينغيت ماليزي (الرينغيت هو عملة ماليزيا)» أو تتجاوز ستّ جلدات‎ ۰ 
سواط الخيزرات:‎ 


ورغم أن الصيغة التي اعتمدتها منظمة المالايو القوميّة المتّحدة في 
الرّبط بين العِرّق والدين والأمّة قد أقنعت الكثير من الماليزيين المسلمين 
وغير المسلمين على مرّ السنين» فإنها لم تبلغ درجة الهيمنة المطلقة. 
ولذلك» ols‏ منظمات تدافع عن حقوق المالايو» مثل منظمة تمكين 
الشعوب الأصليّة فى ماليزيا (Pertubuhan Pribumi Perkasa)‏ وحركة صحوة 
الشعب «(Gerakan Rebaneldtan Rakyat)‏ من أجل دعم السيادة المالاوية 
والتهججم على منتقدي منظمة المالايو القوميّة المتحدة ومعارضيها. وعلى 
سبيل المثالء نشأت منظمة تمكين الشعوب الأصليّة عقب الانتخابات العامة 
الثانية عشرة في عام ۸٠٠۲م‏ التي خسرت فيها منظمة المالايو القوميّة 
المتحدة خمس ولايات لصالح المعارضة وأغلبيّة الثلثيّن في البرلمان. وفي 
مقابلاتنا مع عدد من قادة هذه المنظمة في ولاية قدح ¢(Kedah)‏ نسبوا 
الخسارة الانتخابيّة إلى GUA!‏ أعدادٍ كبيرة من الصينيّينَ والهنود عن الجبهة 
القومية (Barisan Nasional)‏ . وولاية فدح هي Ys‏ شمالية Ea‏ المالايو 
WE‏ سكانها بأكثر من VO‏ بالمائة» وقد عرفت انتخاباتها نزاعًا حاميًا طوال 
عدّة عقود بين الحزب الإسلامى الماليزي ومنظمة المالايو القوميّة المتّحدة 
(انظر 20138 ET . (Daniels‏ وات حقوق المالايو قائمة أهدافها 
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الأساسيّة في الدّفاع عن الإسلام» Gey‏ حقوق المالايو والشّعوب الأصليّة 
(Bumiputera)‏ وعن سلاطين RYUJI‏ ولغتهم. وعن كل الرّموز التقليدية التي 
تستحضر السّيادة المالاوية» وهي القضايا التي تدور حولها معظم خطاباتها 
العامّة. وكمثالٍ على ذلك» Cre‏ رئيس منظمة تمكين الشعوب الأصليّة في 
ماليزيا بخصوص مسألة «تعزيز متطلبات المواطنة»)» نقلا عن مقالة فى صحيفة 
«صوت بيركاسا» (Suara Perkasa)‏ الناطقة باسم db cikal‏ من السهل أن 
يغضب الشعبان Zonal!‏ والهنديّ والأقليّاتٌ العرقيّة الأخرى فى بلادنا كلما 
أليرت قضايا المالابى: خصومًا عند مداققة المسائل الدييّة Mog‏ 
الشلاطين» )2010 ,1-15 «(November‏ كما تجادل المقالة SL‏ على طالبى 
السواطنة الصاليرية اقساب فهم re‏ لتاريخ «أرض المالايو) Tanah)‏ 
i . (Melayu‏ 


وتسارع منظمة تمكين الشعوب الأصليّة في ماليزيا والعديد من منظمات 
حقوق المالايو الأخرى إلى انتقاد الحزب الإسلامي الماليزي وحزب عدالة 
الشعب «(Partai Keadilan Rakyat)‏ من أجل خيانة العرق المالااوي واستخدام 
الإسلام أو الشريعة أحيانًا كرمز دال على شعب المالايو. ومن ذلك» ما 
جاء في مقالة أخرى في صحيفة «صوت بيركاسا» الناطقة باسم المنظمة من 
شكوى بخصوص وجود علب كحول بارزة للعيان في القمامة المجاورة لمبنى 
حكومة ولاية سلاغور دار الإحسان E (Selangor)‏ ذلك SU)‏ على 
معاناة قادة الذولة فى أعلى مستوى من ضعف الإدارة. . . فلا يوجد فى 
المجلس التنفيذي لإدارة الولاية التى يقودها حزب عدالة الشعب سوى أربعة 
أعضاء من المالايو. ويبدو أنه لا صوت لهم ولا سلطة؛ BY‏ غالبيّة أعضاء 
المحلس التنفيذي من المحموعات غير المالاوية» (December 1-15, 2010b)‏ . 

وهكذا تغدو علب الكحول الملقاة فى القمامة المجاورة لمبنى حكومة 
الولكية الكن. ae‏ تنوب etal ie‏ على ا 
المالاويّة. وهكذا يغدو عدم إظهار قوى المعارضة الإسلاميّة إرادتها في 
فرض احترام الشريعة على مكوّناتها غير المسلمة؛ دليلًا على فشلها في 
مواصلة النُضال من أجل حقوق المالايو. 


ومن جهة أخرى. خاض الحزبٌ الإسلامي الماليزي طوال BW‏ عقود 
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صراعًا أيديولوجيًا وسياسيًا مريرًا ضدّ الرّبط الذي تقيمه منظمة المالايو 
القومثة states!‏ وعظمات حقوق cg VLU‏ بن العرق والدين والامة Haug‏ 
Gus‏ الحزب على المدى البعيد في إقامة دولة إسلامية Ges‏ الشريعة بشكل 
کامل» بما في ذلك الحدود رال ضاف ويقترح الحزب فرض السيادة 
الإسلاميّة (Ketuanan Islam)‏ بديلا عن السيادة المالاوية (Ketuanan Melayu)‏ 
التي تدعمها منظمة المالايو القوميّة المتّحدة ومنظمة الدّفاع عن الشعوب 
الأصليّة في ماليزيا. وخلال مقابلة أجريناها معه في عام pY NY‏ أخبرنا 
توك غورو نيك عزيز «(Tok Guru Nik Aziz)‏ الزعيم الروحي للحزب 
الإسلامي الماليزي الذي كان حينها حاكم ولااية gle gels‏ النعيم 
(Kelantan)‏ « أنه «توجد محكمتان فى ماليزياء وهما المحكمة المدنية 
والمحكمة القترعية. ومن قال إن الأمر يحب أن يكون le‏ هذا النحر؟ A‏ 
ومن cll‏ مختد وش رمن الخلقاءء كانت هناك محكمة واحدة Chadd‏ كما 
صرح أنه إذا سيطر ym‏ على الدولة» لن توجد سوى محكمة واحدة» وهي 
المحكمة الشرعيّة. ومن هناء op‏ الحزب الإسلامي الماليزي يرفض الترتيب 
(العتباتي» الذي يقد Ue tH Sa) ole dhe‏ في نطاق القوانين 
الإسلاميّة GUL!‏ والقضايا الجنائيّة الشخصية على مستوى الولايات» بينما 
المحكمة المدنيّة العليا هي التي تتولى حاليًا النظر في جميع أنواع القضاياء 
aly‏ على مستوئ. الولاياث أو السكوى الفيدرالى. وقد مرر الحرب cele‏ 
ore‏ تطبيق الحدوة والقضاص قن ONG‏ كلنين دان التعيم فى عام PAAT‏ 
وولاية ترغكانو دار الإيمان (Terengganu)‏ في عام ۹م لکنه عجز عن 
إنفاذهما بسبب القيود المفروضة على المستوى الفيدرالي. وما زال الحزب 
يعمل على التطبيق الشامل للشريعة رغم التراجع الجزئي للتحالف المعارض 
الذي ينتمي إليه» وهو التحالف الشعبي (Pakatan Rakyat)‏ بقيادة أنور 
إبراهيم» إلى جانب حزب عدالة الشعب وحزب العمل الديمقراطي. إذ ترى 
قياداث الحزب الإسلامي الماليزي أن إقامة الدّولة الإسلاميّة واجبٌ على 
عموم العمسلمين : 


5 


vee 


إن ERE‏ البلاد وإدارتها يدخلان بالفعل ضمن الواجبات الدينيّة. 
ويظهر ذلك في تولي رسول الله BE‏ رئاسة وزراء JIi‏ دولة إسلاميّة في 
المدينة المنوّرة وإشرافه Cogs‏ على إدارة شؤونها. . . ففى دستور السّماء. 


\Ao 


وهو القرآن» أنزل الله BE‏ الوحى الذي لا يأمر BIL‏ والصّوم فحسب؛ بل 
لأسرق الحرب» وتشغيل الخال وقيادة الجنود. والتعامل Se‏ الجرائم 


الجنسيّة» والاعتداءات على الممتلكات» )27-28 ,2010 (Nik Abdul Aziz‏ . 


ووفقا لقيادات الحزب الإسلامي الماليزي» Ob‏ التزام المسلمين بإقامة 
دولة إسلاميّة هو التزام متجذر في نموذج محمّد رسول eiis cil‏ اليستور 
المقدّس؛ أي: القرآن» القوانينَ والمعايير الأخلاقيّة التي يجب على الدّولة 
إنفاذها. ولم يطرح الجمع بين مفهومهم للتطبيق الواسع للشريعة والذي يمتد 
إلى جميع مجالات الحياة» وبين الفكرة المعاصرة ل«الدولة القوميّة»؛ أي 
إشكال عليهم. وهم يعتقدون OF‏ الأحكام (hukum)‏ التي نزل بها الوح 
يجب أن Gao‏ وان تكون (gale‏ توجه isl‏ نظام سياسي قائم (negara)‏ . 


ولا تكمن المشكلة الحاليّة» من وجهة نظرهمء في ارتباط الإسلام 
بالذولة بل فى هيمنة الوعماء «العلماكية» على الدرلة وتشير كلم 
«العلماني» هنا إلى عدم التزام قادة منظمة المالايو القوميّة المتّحدة بالتطبيق 
الكامل للشريعة» بما في ذلك الحدود الشرعيّة. ولم AS‏ الحزبٌ الإسلامي 
الماليزي بالدّعوة إلى تطبيق الحدود لعدّة عقود؛ بل قام بمأسسة برنامح يدعى 
يوم الحدود (Hari Hudud)‏ يسعى من خلاله إلى تثقيف الجمهور العام وتوعيته 
بالشريعة الإسلاميّة. وفي الواقع» كان الكثير من محاورينا في ولاية كلنتن 
دار النعيم يميلون إلى الردّ على أسئلتنا العامّة حول الشريعة» بكلام عن 
تطبيق الحدود. ونتيجة الحملة السياسيّة التي يقودها الحزبٌ» تضحّم موقع 
الحدود الإسلاميّة في نماذج الشريعة التي يدعمها الكثير من أنصاره. 


وفي مسار تحدّيهم لهيمنة المنظمة والجبهة القوميّة» صاغ علماء الدّين 
القياديّون في الحزب الإسلامي الماليزي مفاهيم بديلة لتصوّر الأمّة الماليزيّة 
والتعدديّة الثقافيّة والتنمية الاقتصاديّة. واعتمادًا على المصادر الدينيّة التى تعلى 
من ole‏ الشرى pl‏ الغرق أو الات tad os BY‏ الحوي على فون 
الهويّات الإسلاميّة التقويّة على الهويّات المالاويّة. وفي نموذجهم حول 
السيادة الإسلامية» يكون المسلمون بدل المالاويين هم القادة الشرعيين 
والمواطنين الكاملين في الآمّة الماليزيّة. لكنهم يدعمونء بالرغم من ذلك» 
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تعيين قادة محليين غير مسلمين» وتوزيع السلع والخدمات بناءً على معايير 
الحاجة والظبقة بدلا من العرق. وإضافة إلى ذلك» ينتقد قادة الحزب المشاريع 
الاقتصاديّة الضخمة ونخبويّة مشروع الحداثة الذي تحمله المنظمة والجبهة 
القوميّة» ويدافعون عن مقاربة اقتصاديّة شعبويّة ومنحازة ab‏ تدمج الشريعة في 
مسارات الاستهلاك والتوزيع (انظر: 20134 Daniels‏ (الرسم CG)‏ 


ديناميّة العلاقة بين المنظّمات غير الحكوميّة الاسلاميّة 
RT‏ المالايو القومية المتحدة والحزب الإسلامى 

يتوّسط الصدام بين المشروع العلماني القومي للسّيادة المالاويّة الذي 
تقوده منظمة المالايو القوميّة المتحدة في ماليزياء ومشروع الشريعة الدّيني 
الشاهل للسيادة الإسلامية الذي يقوده الحزب الإسلامي الماليزي؛ بواسطة 
النشاط الدعوي للعديد من المنظمات غير الحكومية الإسلامية. وتنخرط 
منظماتٌ المجتمع المدني» على غرار حركة الشباب الإسلاميّة BSUS‏ 
وجماعة الإصلاح الماليزية» وهيئة إكرام الماليزية» وجمعية علماء ماليزيا. 
ومركز البحوث والمعلومات حول الإسلام» والجمعية الإسلامية الصينية 
الماليزيّة» ورابطة المسلمين الهنود الماليزيّينء في Cab‏ واسع من الأنشطة 
الدعويّة الساعية إلى تعزيز المعرفة الإسلاميّة ونشرها. وعمومّاء Ob‏ هذه 
المنظّماتٍ تدعم تطبيق الشريعة على نحو قويّ وشامل» بما في ذلك تطبيق 
أحكام الحدود الإسلاميّة» ESI‏ تحمل أفكارًا متعدّدة عن كيفيّة إعداد 
الماليزيين لذلك. لذاء OF‏ معظمها يُسْدّد على أولويّة توعية الجمهور العام 
cep dled‏ من المسلمين وغير المسلمين» بالشريعة وراو تة محيط 
اجتماعي أخلاقي ملائم قبل المرور إلى تطبيق أحكام الحدود والقصاص. 
ولم تتخل العديد من المنظمات غير الحكوميّة المالاويّة الإسلاميّة بنفس 
es‏ الحوت الاسلامن هن Bilal‏ بين E Sig)!‏ والمالار:ة؛ 
رطنت UA si BN eh Sees‏ كات وين O‏ كلب ذا 
أخبرنا به زيد قمر الدّين» رئيس جماعة الإصلاح الماليزيّة : 


«بطبيعة الحال» من وجهة نظر مبدئيّة» لا تعود السيادة في نظرنا إلى 
المالايو؛ بل إلى نظام مسلم أو إسلامی . ولئن كانت سيادتنا تتحاوز حدود 
ماليزيا الضيّقة. Ob‏ المشكل الرّاهن. فى نظرناء هو Wi‏ كأمّة عالميّة منفصل 


AY 


بعضنا عن بعض بواسطة الدّول القوميّة. ولذلك» فإن سياق سيادة المالايو 
لا يمثل GT‏ صراعنا. bel]‏ يمكننا تبريرٌ ذلك؛ SY‏ مصطلح المالايو يشير 
في الواقع» وفق إحدى النظريّات؛ إلى شعب هذه المنطقة الذي تقبّل 
الإسلامَ. كما يذكر الدّستور أن مصطلح المالايو لا يعتبر» من وجهة نظر 
أيديولوجيّة» مصطلحًا عرقيًا؛ إنما يُعرّف المالايو بوصفهم مسلمين. لذاء 
ol‏ ينشأ فى هذه الحالة» تقارب قوي بين المنظورين لو قلنا إن المالاويّة 
تعني الإسلام. لكن» علينا إقرار ذلك فعلا. .. والدّفاع عن أن يكون 
الإسلام دستور المالايو. ولذلك يجب علينا التشبّث بهذا الفهم الصحيح. 
ومن هناء تنشأ نقطة التقاء بين YS‏ من يرى أن المالاويّة تعني الإسلام». 


ورغم Ola!‏ المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة بحتميّة التحؤّل إلى نظام 
إسلامي» فإنها تثمّن الدّولة القائمة التي يقودها مسلمو المالايو. أمّا التوّرات 
الحالتة يوخ الال تن المسلفيةخ وغير المسلمية: otal Lita‏ هرم أغضاء هذه 
المنظمات OF‏ وراءها قوى ماليزيّة وقوى مسيحيّة عالميّة مجتمعة على محاربة 
الإسلام. وعلى سبيل المثال» أخبرنا الأستاذ زكريًا» عضو لجنة تنسيق تحالف 
المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة» SL‏ «اللجنة المشتركة بين الأديان كانت 
وسيلةً لغير المسلمين» والمسيحيّين بخاصّة» كي يتسلّطوا على المسلمين»””'. 


وفنا قود ارا فى هذا الاه هو أن قدا Cal‏ وج غا مد 
الستلماف كي انتوم SOO‏ راشي دوا ميا فى a‏ الدولة الك 
Lae) E ETEA A A aay aay‏ 
Jest ors EO E ol SS el e‏ 
حالتين من حالات النزاع. وتتعلق الأولى بتشكيل وتسمية مجلس متعدّد 
الأديان تحت إدارة رئيس الوزراء فى الحكومة الفيدراليّة. ففى أعقاب عدد 
من اقضايا فخويل GLU‏ وحضاتة الأطقال الى اثارت GAS‏ من التتازع 
والانشغال العام شكّلت SLB‏ الحقوق الليبراليّة Goes]‏ حول المّادة ١١‏ 
من الدّستور يطالب بالحرية الدينيّة» وصاغت نصًا قانونيًا لإنشاء لجنة مشتركة 
بين الأديان في yy VL IL‏ على ذلك» عقدت الحكومة الفيدراليّة 


Buti) Co)‏ أسماء مستعارة لمحاورينا ما لم يكونوا من الشخصيّات العامّة المشهورة. 
)9( ينص الفصل ١١ )١(‏ من الدّستور الفيدرالى على أن «لكلّ شخص Goll‏ فى اعتناق دينه = 
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حواريّن بين الأديان» شارك فيهما المجلس الاستشاري الماليزي حول البوذية 
والمسيحية والهندوسية والسيخية» ومجلس التنمية الإسلاميّة الماليزي» ومعهد 
التفاهم الإسلامي الماليزي» قبل الإعلان أن ظروف ماليزيا لا تستدعي إنشاء 
لجنة مشتركة بين الأديان. كما تقابل مجلس التنمية الإسلاميّة ومعهد التفاهم 
الإسلامي» وهما مؤسّستا تفكير حكوميتان مرتبطتان بشبكة قومية من علماء 
الذي الموالية للحكومة» مع ممثلي الطوائف الدينيّة الأخرى. وقد عارضت 
المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة والحزب الإسلامي الماليزي الدّعوة إلى 
إنشاء لجنةٍ مشتركةٍ بين الأديانء إذ اعتبرتها اعتداء على الإسلام وعلى حقوق 
المسلمين في ممارسة دينهم. وقد أصدر تحالف المنظمات غير الحكومية 
الإسلاميّة Les‏ إنذاريًا يمكن ترجمة عنوانه بما معناه: «الإسلام في خطر. 
يجب thle‏ التحرّك؛ p55‏ هذه المعلوماتِ على أوسع نطاق. أسقطوا fie!‏ 
المشتركة بين الأديان». وقد ele‏ في الكتيّب أن اقتراح ما سمّوه «لجنة 
مشتركة بين المعتقدات» هو بمثابة تعد على «أحكام الله» التي يجب أن تكون 
لها الأولويّة على معايير حقوق الإنسان الدوليّة التي سنها البشر. وممًا ورد 
في Cos‏ «أسقطوا اللّجنة المشتركة بين الأديان»: ٠‏ 


«إن هذه المعاييرَ الدوليّة لا تفرّق بين المسلمين وغير المسلمين . فبالنسبة 
إلى المسلمين» لن تعود الأحكام المنظمة لحياتهم تستقى من الإسلام؛ بل من 
المعايير الدوليّة التي سنها البشر. والهدف من ذلك هو محو التعاليم الإسلامية 
المتناقضة مع تلك المعايير. وهذا يعني أن على الله الخضوع إلى المعايير 
الدوليّة. وهو ما ينسف قناعات المسلمين (A-0 Yera) CEA‏ 


وعلى اثر فلك تمك فى ضقوف المظبات غير الحكومية الإسلامية 
وعموم معشر المسلمين مُعارضةٌ تجاه «اللّجنة المشتركة بين الأديان»» peels‏ 
مصطلح «التشارك بين المعتقدات» و«التشارك بين الأديان» علامة على مجهود 
منظم تقوده مجموعات غير مسلمة بدعم دولي من أجل تقويض مكانة 


= وممارسته» كما يحق له الذعوة إلى دينه مع الالتزام بالبند الرّابع». ويوضح الفصل NV CE)‏ في صيغة 
تنبيه» أنه «بمقتضى قانون الدّولة في ولايات كوالالمبور ولابوان وبوتراجياء يمكن للقانون الفيدرالي أن 
يراقب أو does‏ من الدّعوة إلى أن عقيدة أو معتقد ديني في صفوف الأفراد الذين يعتنقون الإسلام». 
وتبعًا لذلك» سنّت العديد من الولايات تشريعاتٍ تضع قيودًا على دعوة المسلمين إلى أديان أخرى غير 
الإسلام. 
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الإسلام السّامية في ماليزيا. وحين قام معهذ التفاهم الإسلامي الماليزي» 
وهو موّسّسة التفكير الحكوميّة التابعة لإدارة رئاسة الوزراء» باستئناف عملية 
تشكيل مجلس حواري متعدّد الأديان من جديدء كان تعيين اسم المجلس من 
بين القضايا الأساسيّة المطروحة للنقاش. ففي الاجتماع الافتتاحي» الذي 
حضرناه في عام cee \s‏ کان المجلس يحمل اسم «لحنة pis‏ التفاهم 
الدّيني والانسجام»» وكان BEI‏ المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة ورابطة 
العلماء الماليزيين lege‏ منه. وهكذا رأت المنظمات غير الحكومية الإسلامية 
أن الدولة» نحت فيادة IP‏ المالايو القومية ال بصدد الخضوع 
osu‏ غير الجا الثافذة والمدعومة c Úy‏ وشعرت بضرورة مراقبتها 
وإعادتها إلى مسار الدفاع عن الإسلام. 


Ul‏ دراما النزاع الثانية» glas‏ بالجدل حول إمكانيّة السماح للكنيسة 
الكاثوليكيّة باستعمال لفظ «الله» (Allah)‏ في نشريّتها الأسبوعيّة المعروفة باسم 
«البشير» «(The Herald)‏ وقد قوبل قرار المحكمة العليا الصادر في العام 
4 والذي أقرٌ حقٌّ الكنيسة Gop EKI SSII‏ في 0 لفظ 
tail‏ بأعمال wie‏ وعجمات متفر فة على دور العبادة المسيحية. 
تقدمت الحكومة التي تقودها فة المالايو القومية المتحدة بطلب sited‏ 
ae‏ قار N‏ سكو نااك بود a NNE‏ 
أجل البحث والكتابة في ضرورة أن يكون استخدام لفظ «الله» حكرًا على 
المسلمين. LS‏ حث مجموعاتٍ حقوق المالايو والمنظمات غير الحكومية 
الإسلاميّة على العمل ضد قرار المحكمة العليا. وقد برّر الكثيرون فى البداية 
lam‏ ابدام السيحين BA‏ اه Cia‏ بدعوى AL Coed‏ الال 
العادق الذي قد يقرا المنشورات الكائرليكة المكتوبة باللغة الماليزية. إلا أن 
الحزب الإسلامى الماليزي وحزب عدالة الشعب Lady‏ هذا التعليل» وأيّدا 
علانيّة قرار Gos KR‏ المسيحيّين في استخدام لفظ «الله»» مشيرين إلى 
استخدامه المتواصل منذ زمن طويل من قبل غير المسلمين في المجتمعات 
الناطقة بالعربيّة. وقد JÍ‏ الحزبان محاولة حظر الاستخدام المسيحي للفظ 
بأنه تعبيرٌ عن شوفينيّة مالاويّة. غير أن هذا الموقف «الكوزموبوليتانى»» الذي 
لأ يقول بخصوصية poles UKs‏ التالايوه لي يلتم فال الاين 
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الماليزيّين. أضف إلى ذلك اقتناع معظم المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة 


RE 


والمكتفين المسلمين بالأدبيّات الغريرة الى أنعجها elde‏ الذين OT GLY‏ لنظ 
«الله» مرتبط بشكل فريد بالتوحيد الإسلامى. وقبيل الانتخابات العامّة الثالثة 
عشرة بوقت قصير» اجتمع مجلس علماء الحزب الإسلامي الماليزي» وغير 
موقفه ليصير منسجمًا مع غالبيّة المجموعات الأكثر تنظيمًا ضمن معشر 
المسلمين الماليزيين. وفي ١5‏ آكتوبر ١١7م»‏ أصدرت المحكمة العليا 
US‏ بالاجماع «(ضد السّماح للكنيسة الكائوليكيّة باستخدام لفظ AD‏ في 
نشريّتها المعروفة بالبشيرء معتبرة أن الحكومة لم تنتهك حقوق الكنيسة 
الدستورية بمنعها من استخدام هذا اللفظ) ),14 Malay Mail Online October‏ 
3. ومن َء فقد مثّل انحيازٌ المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة إلى 
ورقف حكومة متظمة المالايو الشرعيّة المتحدةء els‏ لسغي cipal‏ 
لاماي تح angle Gb‏ التحددية antag GY‏ إلى إعافة ll‏ فى 
ih sell‏ عن lee e‏ يكن القول إن نابت BS‏ 
بين المتظمات غير الحكومية الأسلاميّة ومنظمة المالايو القوميّة المتحدة 
والحزب الإسلامي» تعمل على تعزيز مركزية السيادة المالاويّة والإسلامية 
وإعادة إنتاجها وتكريس هيمنتها . 


أخوات الإسلام ونور إبراهيم 
والمنظمات غير الحكومية العلمانية 


ومع ذلك» OB‏ مشاريع الشريعة الهيمنية هذه تواجه Ọja‏ متصاعدًا من 
قبل منظمة «أخوات الإسلام»» وحزب عدالة الشعب بقيادة «أنور إبراهيم»» 
ومنظمات حقوق الإنسان العلمانيّة. وتعتبر أخوات الإسلام منظمة نسويّة 
وحقوقية إسلامية» تؤلف بين المفاهيم الإسلامية» وثقافة «حقوق الإنسان» 
المهيمنة e Golle‏ والمساواة الجندريّة» والفردانيّة «العلمانيّة». Ay‏ المنظمة 
العديد من الباحثين الدوليين الناشطين ضمن شبكتهاء على غرار (أمينة ودود) 
و«شاد سليم فاروقي» و«عبد الله أحمد النعيم»» على إعادة تأويل مصادر 
الشريعة في اتجاهٍ يجعلها تتوافق مع «الحقوق الليبراليّة» col BU‏ والمساواة 
الجندريّة المتكاملةء. والذولة القوميّة «العلمانيّة). وقد كتب عبد الله أحمد 
النعيم» وهو باحث في الإسلام وحقوق الإنسان ذو صيت عالمي» في أحد 
أعداد نشريّة أخوات الإسلام يقول: 


۱۹۱ 


Yu‏ من اعتبار الأصول العلمانيّة والدينيّة لحقوق الإنسان عدوّيّن على 
طرفي نقيض » اود أن أؤكد على الترابط بين الإسلام وحقوق الإنسان 
والعلمانيّة المعرّفة بأنها الحياد الدّيني للدّولة. وفي الواقع» أنا أحتاج إلى أن 
تكون Euler AI‏ تجاه الدّين حتى أتمكن من أن أكون مسلمًا عن اقتناع 
حرّء وليس Bod‏ من سلطات الدّولة القسريّة» )3 ,2007( 


وعلى عكس المنظمات المالاويّة والإسلاميّة التي ناقشناها آنفاء يُعتبر 
«عبد الله أحمد» Sled!‏ الدّيني للدّولة متوافقا مع أصول الإسلام. وقد توصل 
إلى هذا الموقف من خلال قطع الروابط التأويلية dita)‏ مع المصادر النصية 
للشريعة» واستخدام منهجيّة متحرّرة من المقاربة الحرفية التقليدية» تدرج 
«الفاعلية a‏ البشرية1 في aes‏ ا لوحي والتأويل cee‏ د 
سياقات تاريحية Repeats‏ من J‏ ااا بع قضايا وشاع Bossy‏ 
معيّنة. ويرى وائل حلاق )45-48 ,2004 (Hallag‏ أن مثل هذه المنهجيّات 
الجديدة مطلوبةٌ من أجل إعادة صياغة النظريّة الفقهيّة التقليديّة حتى تتوافق مع 
«القيم والمؤسسات والمعرفيات (الإبستيمولوجيات) الثافذة» للحداثة المهيمنة 
عالميًا. وفي هذا المسار cand‏ طالب «شاد سليم فاروقي»» أستاذ القانون 
اغات قار ف اتجاه تعقيق الحرية الد فى hab‏ 


يحب PLS]‏ لجنة مشتركة بين الديانات يمكنها المساعدة على وضع 
بعض القواعد ow‏ ويبعب إخبار الدّعاة الدينيّين أنه لا يوجد دين 
بحتكر الحقيقةً بمفرده؛ jeg ails‏ طرق عديدة لبلوغ الخلاص. . . وعلى 
غرار Ged!‏ في الدّعوة» Ji‏ الحق في تغيير الذيانة جزءًا من الحو 
الدسنوري والدولي في الحرية الدينية. ٠‏ ورغم أن تغيير i ULUI‏ يظل قرارًا 
‘Uses Cae‏ > فإن ممارسته لا بد أن od‏ بقانون في حال آثر Gle‏ في 
حقوق الآخرين. وقد أظهرت قضيّة Sgt. Manian) Pre sae ae‏ 
(Moorthy‏ مؤخرًا مقدارَ الألم والمعاناة الذي يمكن أن يخلفه تغييرٌ الرّوج 
لديانته على زوجته التي لم pas‏ دیتها» )6 ,2007( . 


وبدلّا من الهيمنة المالاويّة والإسلاميّة» يشجع فاروقي على التعدديّة 
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الدينية وحرية المؤمنين بجميع المعتقدات في نشر أديانهم . كما Gol,‏ أيضًا 
بإصلاح القوانين ن التي تحكم قضايا تغيير GLA!‏ والرّدة من أجل مواءمتها مع 
القوانين الدولية والضمانات الدستورية واروح الإسلام» التي تشمل مبدأ عدم 
ol SY]‏ في اللي (المرجع (GEN‏ 


Gi‏ أخوات الإسلام» فتخظ على غرار العديد من الباحثين المسلمين 
المنخرطين في شبكتها؛ طريقًا إصلاحيّة ضمن التقليد الخطابي الإسلامي 
مختلفًا عن النظريّة الفقهيّة الكلاسيكيّة وأصولها. فهي تجمع بين مفاهيم 
الشريعة المعاد صياغتها والمفاهيم الغربيّة الحديثة حول «المساواة الجندريّة). 
والحقوق المدنيّة الفرديّة» وخوصصة الدّين. كما تعارض أخوات الإسلام 
أيضًا إنفاذ الحدود الشرعيّة وفرضهاء إذ ترى أنها تنطوي على تمييز Lb‏ 
المرأة وتنتهك استقلاليّة الأفراد وحريّاتهم المدنيّة. وقد انتقد «شانون OLS‏ 
أوّل عضو ذكر في أخوات الإسلام والمحرّر المساعد لنشريّتهاء. القوانين 
الجنائيّة للشريعة التي فرضتها الدولة: 

«الحقٌء إن تحويل الخطايا الشخصيّة إلى جرائم ضدٌ الدولة يغيّر جذريًا 
علاقة المؤمن بربه» من علاقة تقوى إلى علاقة إكراه. كما تتحوّل 
بذلك علاقة الفرد الشخصية بإلهه إلى قضية سياسةٍ عامة. . وفي أي ديمقراطية 
معقولة» حين يكون للسياسات العامة آثار ا المدى على هذا النحو» يحق 
للجمهور العام مناقشتها BUR‏ وطرح أكبر عدد ممكن من الرؤى المتباينة 
حولها بشكل متحضرا (2007,15). 

وبهذاء Ob‏ «شانون شاه» يُصوّر Gal‏ الأخلاقيّة الإسلاميّة بوصفها 
مسائل شخصيّة وخاصّة ينبغي أن تكون خارجٌ نطاق السياسة العامة للذولة. 
وعلاوة على ذلك» Op‏ ما يعتبره BL. Sew‏ للدّولة في قضايا الأخلاق 
bps [Sty Trade‏ سا فن المسلميق وقي الحسلنين » ينيقي أن يكرت 
موضوع نقاش مفتوح في المجتمع المدني. وبذلك» تدعم هذه المفصلة للقيم 
الأخلاقيّة الإسلاميّة» مع خوصصة الاعتقادء والديمقراطيّة التشاركيّة 
والتعدديّة» علمنة أوسع للمجتمع bd‏ 


تُموضع أخوات الإسلام نسويّتهاء إذن» Gad‏ منظور «علماني ديني» 
يعيد Fb‏ في النصوص الدينيّة ويُعيد تفسيرّها من أجل أن تتوافقٌ مع ثقافة 
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«احقوق الإنسان» المهيمنة عالميا ومع المفاهيم الغربية عن «المساواة 
الجندريّة» المتناظرة. وقد جادل العديد من الباحثات المنخرطات فى أخوات 
الإسلام عن أن الثقافات الأبويّة للكثير من علماء الدّين التقليديّين Sas‏ 
في قراءاتهم اللصوص الدينيّة» بحيث صاغوا أحكامًا متحيّزة جندريًا هي التي 
تبناها الفقهاءٌ فى ماليزيا وفى مجتمعات إسلاميّة أخرى. وبالتالىء OP‏ 
أخوات الإسلام Blas sled‏ التأويلات المحليّة للاسلام الى تفن قا 
Les‏ النساء» وتنتهك «الحقوق الإنسانية» الكونيّة للمرأة التى GSB)‏ «اتفاقيّة 
القضاء على جميع أشكال التمييز (CEDAW) GÍ JI io‏ وتشجع على 
إعادة تأويل الشريعة Ly‏ يتوافق مع مواثيق الحقوق الإنسانيّة الدوليّة. كما 
تنادي أخوات الإسلام بإصلاحات جوهريّة في قوانين الأحوال الشخصيّة 
الشرعية» وإعادة تعريف الجندر والزواج في النظرية الفقهية الإسلامية» من 
أجل تمكين المسلمين المعاصرين «من تحقيق أهدافي العدالة والمساواة 
والإنصاف التي تعتبر من صميم المبادئ القرآنيّة ومقاصد الشريعة» Norani)‏ 
(Othman 2005, 9‏ . وعلى غرار العديدٍ من الإصلاحيين المسلمين» تستخدم 
انوراني عثمان»» وهي واحدة من مؤسّسات أخوات الإسلام» مفهوم «مقاصد 
الشريعة» في تآلف مع أفكار أخرى راجت في نسخ مستهل القرن الحادي 
والعشرين الغربية من الحداثة. وتذكرنا «كارا (Cara Wallis) (ply‏ بارتباط 
الحداثات بالجندر )18 ,2013 (Wallis‏ . فعلى عكس الصيغة المحليّة السائدة 
للحداثة التي تدافع عنها منظمة المالايو القوميّة المتحدة والعديد من 
المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة» ترفض أخوات الإسلام نموذجٌ العلاقات 
الجندريّة التقليدي المختل». لصالح التصور النسوي الغربي عن العلاقات 
الجندريّة المتكافئة'"'. وهذا التصور عن «العلاقات الجندريّة». هو ما تزعم 
أخوات الإسلام أنه متوافقٌ مع مقاصد الشريعة. 


(V)‏ ترى أيهوا أونج (Aihwa Ong)‏ أن التساء المالاويّات قد كان Fg)‏ مكانة أرفع نسبيًا من 
الرّجال بسبب تشديد المبادئ العرفيّة على التوافق الجندري ومبادئ القرابة الثنائيّة. وفي وصفها للسياق 
الت أطلقت في الذرلة تحت قيادة المنظمة ya‏ احملة أسلمةة فى مر اسهة السركات Hci‏ 
الضاعدة خلال عقد الثمانينيات» تود أونج SF‏ «هذا الصراع بين الدّولة الرأسماليّة والأمّة الإسلاميّة 
أذى إلى تعميق اللامساواة الجندريّة في المجتمع الماليزي» (۱۹۹۰م» ۲۷۲ (Ong‏ مع ذلك تؤكد 
العديد من دراسات القرابة أن نموذج العلاقات الجندريّة المختل الذي تتبتاه الدّولة تحت قيادة المنظمة 
القوميّة والمنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة؛ متجذّرٌ منذ تاريخ طويل في المجتمع الماليزي. واستنادًا = 


١: 


ورغم أن النساءً المالاويّاتٍ اللاتي تحدَثنا إليهنَ في رئاسة الحكومة 
ينتقدن الرؤية النسويّة لأخوات الإسلام Gei Selb‏ أيضًا بانخراطهنَ في 
نقاشاتٍ مع المنظمة حول العديد من المسائل القانونيّة المتعلقة بالنساء. 
وعلى سبيل المثالء في مقابلة بحثيّة مع مجموعة من الخبراء النساء في 
مؤسسة التنمية الإسلامية الماليزية» قالت ee U‏ تدعى هارياتي (Haryaty)‏ : 


mai Én‏ ما نعرفه عن أخوات الإسلام أنها منظمة نسويّة. لذلك» 
op‏ غالبيّة ما يناضلن من أجله يرتبط GUI‏ بالنسويّة. نعم e‏ 
أن بعض القوانين ع الشرعيّة تميّز ضد المرأة. لكنّ الواقع عكس ذلك. وتعتمد 
طريقتنا في عاد مع أخوات الإسلام على التقاش» حيث نستدعيهنٌ أحيانا 
حين نريد تعديل بعض القوانين» ونجادلهن في ذلك. 5S‏ الضغط gl‏ من 
أخوات الإسلام» ولیس من تجاهل الحكومة لما يناضلن من أجله. إذ تمتلك 
الحكومة مشروعًا راجعت بمقتضاه جميع القوانين بعمق» ونحن مستعدون 
sls‏ إلى سماع Gel‏ فيه. إنها في الأساس حركة نسويّة. ولذلك. من 
الصعب أن نأخذ منهنّ مقترحًا لنضيقه إلى قوانين الشريعة». 


مالس | ay eh UI ce‏ و يدها قم الذي و ات مدي ا 
التفكير الحكوميّة المعروفة بمعهد التفاهم الإسلامي الماليزي» OF‏ مؤسّستها 
قد استدعت أخوات الإسلام العديد من المرّات للمشاركة في حلقاتها 
الدراسيّة. وقد نوّهت إلى OF‏ مقاربة أخوات الإسلام تختلف اختلافا جذريًا 
عن المقاربة «التقليديّة» للموؤسّسة. «التى نأخذ فيها بعين الاعتبار مشاكل 
المجتمع الذي تطبق فيه الشريعة ونحاول جعله متوافقًا ممع القوانين»). Las‏ 
قارنت الدّكتورة زليخة بين نموذج العلاقات الجندريّة الذي تدعمه أخوات 
ce hy |‏ والنموذج الذي تعتبره Ls‏ على الشريعة : 


القد تناقشنا Gane‏ في (HEI‏ غير أنهن ينحدرن من خلفيّة فكريّة 


= إلى عمل ميداني أجراه خلال عقد الستينيات» يفسّر بانكس Glad! Banks)‏ بين الهرميّة الجندريّة 
الذكوريّة و«الحريّة الواسعة للنساء My YU‏ ملاحظا أن «المالايو ببساطة لا يعتبرون الشريعة 
الدينيّة أداةٌ قسرء بل يرون فيها flal‏ تأويل للعالم الاجتماعي والطبيعي» ودليلًا لإنشاء نظام اجتماعي 
قابل للعيش . hls‏ ال بالخرية ي ا ار لا يعني تساوي الجميع أمام القانون في بقيّة 
المحالات الأخرىء كما لا يعني أيضًا أن القوانين ع المختلة تتضمّن تأويلات قهريّة») )67 ,1983 (Banks‏ . 
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مختلفة Ls‏ وهو ما يجعل النقاش بيننا عسيرًا. لقد دعيناهنْ إلى مؤتمر 
حول حقوق الإنسان. . . وخرجن منه بفكرة مختلفة عنا. . . كما خرجنا نحن 
بفكرة مختلفة عنهنّ. لكن كان من الضعب التوفيق بين الفكرتين» إذ ما يزال 
الرّجل رئيس العائلة بحكم call‏ لن أقول الأقوى؛ بل الأقدر جسمانيًا على 
حمايتهاء والقول بعكس ذلك يؤدّي إلى إضعافه. لكن» إذا توفرت لدى 
المرأة هذه القدرة» فيجب عليها حينها مساعدة الرّجل. لذلك» نحن dias‏ 
عن مفهوم المساواة في سياق المعاونة والمساعدة والتكافل. خذ مثلا حالةً 
جنرالٍ يقود حربّاء فهو سيحتاج إلى مساعدة المحيطين به لاتخاذ قرارات 
cathe‏ ولا يمكنه اتخاذ مثل هذه القرارات دون استشارة. أي دون اللجوء 
إلى المشورة. GSS‏ أخوات الإسلام لا يَضْعْنَ في اعتبارهنْ المشورة حين 
يتحدّثن عن رئيس العائلة» وحينها يغدو Babs‏ الرّجل للعائلة ÚS‏ زوجيًاء 
والحال LT‏ حين نتحدّث عن العائلة المسلمةء فنحن نتحدّث عن عائلة 
يكس فيها مفهوم المشورة على نطاق واسع» كما يكرّس فيها مفهوم 
الخليفة» القائم على الأمانة. وحين نتناول مفهومٌ الخليفة دون الضروريّات 
الأخرى التي تستتبعه» فإن GU‏ سيصير في غاية السّوء. 


وعليه» يوجد تفاعل وتبادل واسعٌ بين أخوات الإسلام والمؤسّسات 
Balt A‏ الشكومة AUN‏ رفش SUE‏ عير اکر 
الإسلاميّة الأخرى» بما يتوافق مع تعريف «زكيّة سليم» )2011 (Zakia Salim,‏ 
للتفاعلات بين الحركة النسويّة وحركة الإسلام السياسي النسائيّة في المغرب 
الأقصى بما هى «ترابطات متبادلة»). حيث «تشير إلى تشابك... هذه 
الحركات... وكيف ha JRE‏ خطاباتِ بعض وسياساته وأشكال 
انتظامه». وبالمثل› توق ورڈ WSs GUT‏ ين المشروع النسوي 
لأخوات الإسلام ومشروع الشريعة الذي تقوده منظمة المالايو القوميّة 
المتحدة فى bl‏ قعلى نحو ما لاحظت الخبيرة cua lal Goll‏ 
da Sol‏ إلى آراء أعنوات LY‏ وكتفاعل بع ماغل ye‏ العمييز 
الجندري. كما أشار خطاب الذكتورة زليخة إلى ضرب من الترابط المتبادل» 
عبر تھا متظورًا ندرا يراعي الإنصاف في معاملة النساء ومشاركتهنّ في 


قيادة الذكور. وفي إحدى زياراتنا Aa Sonal‏ الشرعية في إقليم كوا لالمبور 
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الفيدرالي» ارا ا شرع ساني pel‏ وا ee Ae‏ ¿ قاضيتين 
في سابقة هي الأولى من “esi‏ . وعلاوة على ذلك» تناقش PR‏ 
حميد )2015 (Norhafsah Hamid,‏ بعض الإصلاحات التى أقرّتها الحكومة 
ارا اة لتشكثات aie‏ الاعات ily‏ سملت رات فى 
القوانين : ال لتعدّد الزوجات ولتطليق الرّجال للنساء بمجزرّد القول 
وللممتلكات الزوجيّة. ومن ناحية أخرى» انخرطت أخوات الإسلام بنشاط 
في إعادة النظر في النصوص الدينيّة واقتراح تغييراتٍ في طريقة تطبيق أحكام 
الشريعة فى مادّة الأحوال الشخصيّة. وعلى سبيل المثال» طالبت «نورانى 
Lee JME ot gil AT (Olke‏ البحكية المنقصلة معهماء > بالإصلاح من l‏ 
داخل إطار الشريع التقليديّة القائمة. وقد انتقدت الدكتورة نوراني طريقة 
ممارسة N‏ الزوجات في العديد من الولايات». ينها رمه زي gal‏ 
مفكلة العداقضنات بيق الطريقة الى ر ol‏ ل يلا ف ae‏ 3 
الج ee‏ رمارات الا وار الفا قو BN,‏ 
ی ت متعارضة؛ يتشابك مشروعا الشريعة الإصلاحي والمعياري» 
ويشكل كل منهما Új‏ خطاب الآخر. 


وعلى غرار أخوات الإسلام» يؤوّل أنور إبراهيم» زعيم حزب عدالة 
الشعب والتحالف المعارض (التحالف الشعبي)» مفهومَ مقاصد الشريعة على 
نحو GE‏ ليرفد به fay‏ الديمقراطي والتعدّدي عن سيادة الشّعب. ففي 
(fre oly‏ أصدرة >; Š‏ عدالة الشعب» صرح أثور: 


اأعتقد أن مقاصدٌ الشريعة تمثل مبادئ حوكمةٍ مهمّة لا تتعارض مع 
العدالة CAL LES!‏ والحوكمة الرشيدة. والمساءلة› والشفافية. والكفاءة. فى 
سبيل تحقيق مصلحة الشعب العامة) )2012 (Anwar Ibrahim‏ . 

فأنور إبراهيم يؤوّل مقاصد الشريعة بوصفها «مبادئ حوكمة» AGE gs‏ نحو 

(A)‏ ترى Lal‏ فريسك )2009 (Sylvia Frisk,‏ أن تنامي التديّن النسائي قد فتح مجالات أوسع 
أمام النّساء ايكسية يدا من السلطة. وفي ذلك» تقول ol‏ «النساء بمقدورهنّ». من خلال الخطاب 
الإسلامي عن التقوى» مناقشة العلاقات الجندريّة وتغييرها وتشكيل حياتهنّ بفاعليّة في توافق مع المثل 


القائمة في الإسلام الأرثوذوكسي (القويم)» )23 ,2009). 
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تحقيق المصلحة. ويختلف هذا الاستعمال لمفهوم مقاصد الشريعة» كما هو 
الحال بالنسبة إلى أخوات الإسلام» عن التصوّر الكلاسيكي الذي وضعه أبو 
حامد محمد الغزالي (توفي في ١١١١م)‏ وحدّد بمقتضاه قائمة مضبوطّة من 
المقاصدء وهي: Lie‏ الدّين والتفس والعقل والنّسل والمال. ويقبّل عالم 
الدّين المصري يوسف القرضاوي» وأنور إبراهيمء والعديدٌ من علماء الدّين 
المعاصرين من مختلف التوجهات الدينية والإيديولوجية» التنقيح الذي طرحه 
تقي pl‏ بن Sed‏ (توفي في 17548م) لقائمة المقاصدٍ وجعلها منفتحة على 
جميع القيم )116-119 ,2006 «(Kamali‏ ويعتبر القرضاوي بعض pels‏ 
الديمقراطية ds jl‏ للمسلميث § لأنها تمثل وسائ ضروريّة لتحقيق مقاصد 
الشريعة كما هي وود من نص الوحي )112 ,2007 «(Feldman‏ وعلى 
النقيض من ذلك» يرى أنور إبراهيم أن تطبيق مبادئ الحوكمة» المستمدّة من 
نصوص الوحى ee ke ke‏ ضمن ديمقراطية لا يعد سيدا 


وإلى جانب ذلك يحاول أنور إبراهيم من خلال مفهومه عن العدالة 
الشاملة تعويضٌ نموذج EY‏ الذي تتبناه منظمة المالايو القوميّة المتّحدة 
والذي يكرّس هيمنة مسلمي المالايوء إذ تطرح فكرته عن السّيادة الشعبيّة 
صورة El‏ كونيّة» تنزع كل تفوّق عرقي أو ديني عن الذولة» وتعمّم المواطنة 
الشناوية على جسم الباليزيين.. Sly‏ فيي فكرة تسعن إلى استبدال 
هيمنة المالايو والإسلام» بنظام سياسي تعددي علماني. وعلى خلاف 
الاعات الاك ا ads ee‏ أعقاء حورت ضدالة toe‏ عن اعراق 
وأديان متعدّدة» وإن ols Clb‏ عالاويّة. كما يشغل الحزب موقعًا وسيطا 
في التحالف المعارض بين حزب العمل الديمقراطي» ذي التوجّه الاشتراكي 
الديمقراطى والمكوّن الصينى فى | Cpls cpl‏ الإسلامى الماليزي ذي 
af ysl‏ الاس lackey a a‏ عافية agit‏ ابرا ULSL adres‏ 
إسلاميًا GLY‏ ونائب رئيس وزراء سابق» ونظرًا لالتزامه الرّاهن بنقل النظام 
السياسي من التسلطية الانتخابية للتحالف الحكومي بقيادة الجبهة القومية إلى 
أفق ديمقراطي ليبرالي» OB‏ ذلك يهيّئه إلى لعب دور الوسيط بين حزبي 
المعارضة العا .(Allers 2013 + fest)‏ غير أن وقيعه EL‏ الديئة» £ 
الجامعة بين المبادئ والمقاصد والغايات الإسلامية «AS‏ والتعددية 


4۸ 


ea‏ يي rl TARRI‏ اراي Ge Get eae‏ في 
ee‏ موقعها. وترسيخ gas‏ 


وتلقى أفكار أخوات الإسلام وحزب عدالة الشعب بقيادة أنور إبراهيم 
حول الحد من تطبيق الدولة للقوانين الشرعيّة ودعم التعددية والعلمانية؛ 
موافقة قويّة من قبل حزب العمل الديمقراطي والمنظمات الحقوقيّة الليبراليّة 
غير الإسلاميّة. وكما يشير طلال أسد )105 ,1986 «(Talal Asad‏ فإنه من 
المهمٌ لأنثروبولوجي الإسلام أن يهتمٌ بالأدوار التي يلعبها المسلمون وغير 
المسلمين في تحولات السّلطة الديناميّة. فعلى الرغم من OF‏ هذه المنظمات 
غير الحكوميّة وغير الإسلاميّة لا تتحدث من داخل التقليد الخطابي 
الإسلامي» op‏ مشاريعها الاجتماعيّة والسياسيّة تتفاعل مع أنصار مختلف 
مشاريع الشريعة. وفي ماليزياء يشكل غيرٌ المسلمين قرابة 5 بالمائة من 
السّكان» Gaby‏ خطاباتهم حول الشريعة دورًا مهما في السياسة. وقد عبر 
(كيم ا (Kim Lit Siang) (lw‏ و«كاربال سينغ) Lass «(Karpal Sing)‏ 
من القيادات التاريخية لحزب العمل الديمشراطى 6 متنك زه طويل عن 
معارضتهما لحملات الحزب الإسلامى الماليزي الذاعية إلى إقامة دولة 
إسلاميّة وإلى توسيع نطاق تطبيق الشريعة. ففي عام 0 قال كاربال 
سينغ في تصريح شهير I‏ لن تقوم «دولة إسلاميّة إلا على جثتي . ذلك of‏ 
الإيديولوجيا کڪ ean Pi a aoa‏ مالي + علمانية 
المقصد والطبيعة ا للدستور الفيدرالي الصادر في عام 19617م. ففي 
مقابلة أجريناها مع yga‏ راماسامي WEL (Ramasamy)‏ رئيس وزراء 
حكومة ولاية (Penang) Bly‏ التي يقودها Gye‏ العمل الديمقراطي» أخبرنا 
دما يلى : 

«بالنسبة إلى حزبناء فهو ينادي بماليزيا علمانية» ماليزيا لجميع 
الماليزيين. ونحن y‏ نوافق على تطبيق أحكام الحدود أو إنشاء دولة 
إسلاميّة» إذ ما Wy‏ نؤمن أن الدّستور علماني بالأساس. ورغم أن الإسلام 
هو ديننا الرّسمي» فإن ممارسة الأديان الأخرى مسموحٌ بها في هذا البلد. 
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«UU,‏ وإن OW‏ الحزب الإسلامى الماليزي le‏ من هذا التحالف. فنحن 
نعارض تطبيق أحكام الحدود المستمدّة من الشريعة. نحن لن نوافق على 
ذلك. ولن نتراجع عن موقفنا هذا... GT‏ عن الجبهة القومية» فهم 
منخرطون بدورهم في اللعبة الإسلاميّة. فمن Age‏ يزعمون الانفتاح» لكن 
فى الآن pee‏ ا لو كدت E‏ + وأردت مغادرة الإسلام» فسيكون على 
التوجه إلى المحكمة الشرعيّة. وفي chal,‏ فإن غير المسلمين يتوجهون رغمًا 
عنهم إلى المحكمة الشرعيّة. وكمثال على ذلك حالة عائلة قام فيها الأب 
بتغيير Sho‏ الأبناء. وحين أرادت pW‏ رفع قضيّة cole‏ أخبروها بالتوجه إلى 
المحكمة الشرعيّة. لماذا يحب عليها التوجه إليها؟ هذه المحكمة لا تلزم 
سوى المسلمين. وهذه بعض المسائل التي لسنا راضين عنها... وإلى 
جانب ذلك» توجد حالة طفل غيّروا ديانته فى سن السّابعة. كيف يمكن تغيير 
ديانة شخص فى هذا العمر؟ محدداء هذا ينافى الدسعوو. ورغم «SUS‏ فإن 
المحكمة المدنيّة تلزمك بالتوجّه إلى المحكمة الشرعيّة. لكن. هل يتوقع 
المرء أن تنصفه هذه المحكمة؟). 


ورغم إشارة الدكتور رامسامي إلى مغالاة كاربال سينغ تسبيًا في 
معارضته تطبيق الحدود وإقامة دولة إسلاميّة» ails‏ اعتبر موقفه صحيحًا ويمثل 
Ope‏ العمل الديمقراطي. فمن منظور الحزب» الاعتراف ب«الإسلام دين 
الفيدراليّة» ضمن الدّستور» يندرج ضمن صياغة علمانيّة» ويجب أن يظل 
كذلك. وبالتالي» OB‏ الحزبٌ يعتبر إحالة قضايا غير المسلمين إلى المحاكم 
الشرعيّة حين يتحوّل أزواجهم إلى الإسلام ke‏ للعلمانيّة المتأصّلة في 
الدستور الفيدرالي. 


وتدافع المنظمات غير الحكوميّة العلمانيّة» مثل صوت الشعب الماليزي 
out‏ العامة الحكومية ومواقف التشطاء الأسلاميية:. قعل قران حوب 
العمل الديمقراطي» تريد المنظمات الحقوقيّة الليبراليّة غير الحكوميّة توسيع 
نطاق العلمنة في المجتمع الماليزي» وهي تعارض أي تعزيز لصلاحيّات 
المحاكم الشرعيّة. وفي هذا الإطارء كتب أنيل نيتو (Anil Netto)‏ المثقف 
LAW cg‏ فى سرك الوعى NEG gl‏ 


Yaa 


st)‏ عام امم أقرّت Ligh‏ رئيس الوزراء اليد مهاتير محمد 
تعديلات سور مثيرة للحدل شملت المادّة CVD) ١١١‏ التي تنص على أن 
المحاكم المدنيّة (رغم كونها محاكم فيدراليّة) لا تتمتع BL‏ صلاحيّات في 
القضايا التى تدخل فى ولاية المحاكم الشرعية (وهى محاكم إسلامية تعمل 
فاتون الأسوال الشهصتة).. ومذ ذلك الحين» تشآت أزمة سبب تضارت 
القوانين. وغياب حدود واضحة بين صلاحيات نظامي القضاء المدني 
والإسلامى.. . lias‏ لا يحل مشكلة المواطنين الذين غيروا دينهم ولا 
يعتبرون أنفسّهم من حينها مسلمين؛ أو الزوجين غير المسلمين اللذين يتحول 
أحدهما إلى الإسلام بعد الزواج» )100 ,2007( 


وعلى خطى أخوات الإسلام والمثقفين الناشطين في شبكتهاء تدافع 
حركة الوعي القومي عن دولة علمانيّة محايدة دينيًا من شأنها تعميم المساواة 
في الحقوق على جميع مواطني الذولة القوميةء ولا تتبنى سياسة عامّة منحازة 
إلى قوانين مجموعة دينيّة معيّئة وقيمها الأخلاقيّة» بما في ذلك الأغلبيّة 
المسلمة: كنا تخير السركة التحوير Ab)‏ فى tie All «Slates‏ 
تحت حكم السّيد مهاتير محمد بمثابة خرق لمبدأ سيادة المحاكم المدنيّة في 
الدّستور الفيدرالي لعام 1961م. أضف إلى ذلك Som y‏ مسائل خلافيّة أخرى 
ما زالت تتقاسم فيها المحاكم المدنيّة والشرعيّة الصلاحيّات نفسهاء وخاصضّة 
القضايا الى feds‏ ملين وغير ade‏ 


وتشدة lL Bell‏ الحقوقية اللبيرالية غير الحكومية المتاهضية للشريعة 
على العلمانيّة DW!‏ وعلى ما تعتبره انتهاكات ل«حقوق الإنسان» فى ظل 
وهو BAG‏ شات الع فى متب منطمة صوت الشعبيه الماليريئ فى 
بيتالينج «(Petaling Jaya) Lie‏ ان )> cpl ds‏ حقٌ اساسي› ويحب yí‏ 
تتدخل الدّولة فى المعتقدات الشخصيّة). كما تدعو هذه المنظمات إلى 
إلغاء القواتي الا الت وتسلط الشوء be‏ العياكات عبات 
العلمانيّة الليبراليّة والتعدديّة الثقافيّة فى ظل سلسلة القضايا الرّاهنة المثيرة 
للجدل حول قوانين الأحوال الشخصية السحعقاة من الشريعة» وترى أ هذه 
القضايا YUSI ae st pe‏ 49 والإسلامية الى ينبعى TIER‏ بتعددية 


5١ 


ثقافية «كوزموبوليتانية). رقن اضترت ف ضوت الشعب: الماليزي تقريرا 
ستويًا ينقد أثر Geb‏ الثولة للقراتين والمعايير Cet EY‏ فى Ble‏ 
في عام PERS‏ 


gary A‏ «المعايير» و«القيم) و«الأخلاتبّات» الإسلاميّة في تشريعات 
الذولة قيودًا مباشرة على المسلمين وعلى غير المسلمين بشكل غير مباشر. 
ويم تطبيق الأحكام الشرعيّة في جميع أنحاء البلاد وتحكم جزْءًا واسعًا من 
حياة المسلمين. كما يخضع المسلمون إلى قيودٍ على «الفجور» رغم حظر 
استهلاك الكحول والقمار والاختلاط... وعلى غرار السنة الماضيةء 
شهدت سنة 9١٠٠م‏ تظاهرات عديدة لمجموعات مالاويّة إسلامية تدعو إلى 
فرض سيادة القوانين الإسلاميّة والشرعبّة على حساب الأديان والقوانين 
الأخرى فى البلاد. وعلى كل الدّاعين إلى الحريّة الدينيّة والمساواة بين 
الأديان». (119-127 ,2009 (SUARAM‏ 


إن هذه المنظماتٍ غير الحكوميّة وغير الإسلاميّة التي تتبتى ثقافة حقوق 
GOLLY!‏ الا غاا والنناهيم ij i I dye AGL Ll‏ 
والشخصيّة عن القواعد الأخلاقيّة المفروضة من الدّولة؛ تعتبر فرضَّ الدّولة 
للمعايير الأخلاقيّة الإسلاميّة والمكانة العليا الممنوحة للإسلام» انتهاكاتٍ 
لحقوق الإنسان. وبالتالي» Ob‏ هذه المنظمات تمثل حلقات أساسيّة في نشر 
قيم الحداثة الغربيّة المهيمنة cde‏ بما في ذلك الدولة القوميّة العلمانيّة 
المحايدة على ما يفترض» وخصخصة الذين» والتعدديّة الليبرالية. 


T‏ إلى تدده Gee‏ ف E ETTE o‏ و الف 

حظيت باهتمام عام وواسع»› والخلافات التى دارت حول استخدام لفظ (au)‏ 
ee‏ المشتركة بين الآديان»: يمكها القول إن المتكلمات الحقوفة 
الليبراليّة وأنصارها قد تفاعلت BES‏ مع حكومة منظمة المالايو القوميّة 
المتحدة وغيرها من أنصار مشاريع الشريعة. غير أن هذا التتفاعل كان AST‏ 
عدائيّة iy Yel,‏ مقارنة بالترابطات المتبادلة التي لاحظناها آنمًا بين مشاريع 
النسويّات المسلمات ومشروع الشريعة لمنظمة المالايو القوميّة المتّحدة. 
ربدلا عن الخطابات المعشابكة والمتذاخلة» تع التقاشات EN‏ بين 


Yey 


المتظلمات غير الحكوفية العلياتية tally‏ سات Bde dig cole Ny‏ 
الإسلاميّة» إلى مواقف إيديولوجيّة جامدة ومتصلبة. ويلاحظ تامر مصطفى 
(Tamir Moustafa 2013, 797)‏ أن وضعية «الحقوق الليبرالية فى مقابل الشريعة 
أذت بوضوح إلى تعميق الانقسامات في ماليزياء وحوّلت إلى de‏ ما 
الانقسام الرئيس من انقسام عرقي إلى انقسام ديني». كما يجادل OL‏ تدخل 
فاعلين خارجيّين وتصوّر «تهديدات» تحدق بالإسلام أو بمعاشر الأقليات قد 
ساهم في دفع الظرفين قدمًا إلى تبني مواقف متعارضة. وإلى de‏ ماء OP‏ 
ثنائيّات الحقوق الليبراليّة ومشاريع الشريعة المعياريّة المتصارعة بصدد أن 
تتطرف وتتحول إلى أصوليّات متعارضة بشكل مطلق: أصوليّة علمانيّة 
ao ye els‏ فمعسكر الحقوق dleta lees i‏ حول اللسكور 
الفيدرالي الأصلي لعام ۷١۱۹م‏ بأنه دستور علماني يطرح Gba‏ من أجل 
ماليزيا علمانيّة» وبوجوب أن تعلو صلاحيّات المحاكم المدنيّة على 
المحاكم الشرعيّة» Oly‏ تكون الدّولة محايدة إزاء العرق والذين. بينما 
يتمسّك معسكر مشروع الشريعة» من ناحية أخرىء بيقينه أن للمالايو 
الأصليّين وللإسلام مكانة dole‏ في الدّستورء وأنهم الحكام الشرعيّون 
لماليزيا القادرون على إعادة تشكيل البنى القانونيّة دفاعًا عن الإسلام و/أو 

عن عرقهم. 


خلاصة 


تعفر السياساتث Gud)‏ للثين Sally‏ والأمّة فى ماليزيا wet LT‏ 
الديتامتات ele Vi‏ والسياسية» يما فى ذلك تصدغات الاتتلافات 
اتخات وق حي يعد الخدت BMV‏ العالوى ره فى احالف 
pal‏ التعارهن» آنه سيرب اليل Uke jay bl dail!‏ ااي 
متحديْن مع منظمات حقوق الإنسان GLA‏ غير الحكوميّة ومنظمة أخوات 
الإسلام في الحملات الحقوقيّة الليبراليّة» يرى شريكاه أنه يقف في الطرف 
المقابل. ففي سبيل «الدفاع عن ILM‏ يشعر الحزب الإسلامي الماليزي 
بضرورة العمل مع halts‏ المالايو القوميّة المتحدة؛ أي : عدوه الرئيس في 
مجال السياسة الانتخابيّة. وتبرز النزاعات المتواصلة المتمحورة حول ثنائيّات 
متعارضة: بين الحقوق الليبراليّة والشريعة» بين التعدديّة وسيادة الإسلام 
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والمالايو» بين العلمانيّة السياسية والإسلام السياسي؛ مدى تفاعل مشاريع 
الشريعة مع غيرها من المشاريع الاجتماعية والسياسية. . ففي حين تمي 
مشاريع الشريعة العلمانية الدينية عند أخوات الإسلام وحزب عدالة الشعب» 

نحو التآلف مع حزب العمل الديمقراطي والمنظمات الحقوقيّة الليبراليّة 
العلمانية» نجد مشاريع الشريعة المعياريّة ‏ بما فيها المشروع القومي العلماني 
للمنظمة القومية» ومشروع الحقوق المالاوية» والمشروع الإسلامي التقليدي 
للحزب الإسلامي» والمشروع الدعوي للمنظمات غير الحكومية الإسلامية - 
تتضافر مع بعضها البعض Elio‏ عن امتيازات المالايو والمسلمين وهيمنتهم. 
وبالإضافة إلى ذلك» عندما تنخل منظمة المالايو القومية المتحدة أو ijai‏ 
الإسلامي مواقف عمومية في الدراميات النزاعيّة يُرى أنها لا تدافع كما ينبغي 
على سيادة المالايو والإسلام» Ob‏ المنظمات غير الحكوميّة الإسلاميّة 
الوسيطة تضغط عليهما من أجل تغيير موقفِهما. وكما يلاحظ تامر مصطفى 
)2013 8 ببراعةء OF‏ حملات المطالبة بالحقوق الليبرالية هى ما 
gia‏ نزعة الوحدة المالاويّة والإسلاميّة» حيث SE‏ هذه التحدّياتُ في 
الغالب على UT‏ هدوات للاسلام ولضور'الآقة الهيمجة ce Bl‏ 
والمسلمون ve‏ هرمها الاجتماعيٌ. 


ويتناقض الترابط المتبادل بين مشروع أخوات الإسلام النسوي ومشروع 
الشريعة الذي تقوده منظمة e‏ القوميّة المتّحدة» مع التعارُض العدائي 
بين مشروع eyed)‏ ارا وي ف واسع من مشاريع الشريعة المعياريّة. 
فالنسويّات المسلمات يطرحنٍ Eat‏ للإصّلاح نابعة من صلب الممارسات 
الاجتماعيّة القائمة» في حين دمج ea Glan gall‏ الحكوعتة مقو 
ees‏ ضمن نموذجها الإسلامي المعياري عن العلاقات الجندرية. collet‏ 
هذا التداخل بين مشروعي الشريعة الإصلاحي والمعياري تفاعلا بين تصوّر 
كل منهما للحداثة. ولذلك نقول Of‏ السرا العلمانيّة لأخوات الإسلام 
بنموذجها الغربى النسوي للمساواة الجندريّة» قد أثرت فى حداثة منظمة 
الاي القومية النتحية Bi ps Best‏ جا بالتيق : وجعلعيا أك اميا 
بوضعيّة النساء ومعاملتهنّ. إلا أن Bes‏ أخوات الإسلام المتواصل مع 
المنظمات الحقوقفيّة SLU‏ العلمائية» جعلها هدقا لفترى أصدرها وخا 
مجلم Gy‏ سلاغور فار الأضاتء أعلن gd‏ أن المنظمة قد spd)‏ عن 


rt 
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PRERE ar we‏ ا dy b llay ae Jal es‏ على 


مع التحدّي الذي يواجه 4B all SESS‏ والدينية. 


لقد دفع الاستقطاب المتصاعد بين مشروع الحقوق الليبراليّة ومشاريع 
الشريعة المعياريّة القوى المالاويّة المهيمنة نحو نمط يتسم بالنزوع أكثر نحو 
الشريعاتية» وتبني حداثة مشحونة بالدين ‏ والتشيديد على jo ole eee‏ 
يمن فيه لمالا پو كما تعرف صيغ الحداثة الغربية المهيمنة wae‏ والتي 
تروّجها أخوات الإسلام وحزب عدالة الشعب وحزب العمل الديمقراطي 
وفتظمات قوق الأنساق العلماتية» اتسار سيب Jl‏ تحرو حداثة اشد 
تأثْرًا QL‏ ضمن مجال fle‏ تتّسع فيه سطوة الإسلام المعياري. وتُشير 
العديد من التطوّرات الرّاهنة إلى OF‏ الصيغة العلمانية جزئيًا التى طالما دافعت 
E Use A es ye‏ زوه 
الاصطباغ بالشريعة. وعلى سبيل المثال» يُشاع OF‏ إدارة رئاسة الوزراء بصدد 
صياغة سياسات فيدرالية جديدة بشأن الرّدة» ونظام محاكم شرعيّة يكون 
متساويًا مع النظام القضائي المدني. وإلى جانب AUS‏ تدرس الحكومة 
الفيدراليّة حاليًا مع حكومة ولاية كلنتن دار النعيم التي يقودها الحزب 
الإسلامي الماليزي» مجموعة من القوانين الجنائيّة الإسلاميّة» بما في ذلك 
تطبيقٌ أحكام الحدود والقصاص في عله SGM a AT‏ ا 
وعلاوة على ذلك» يشهد التزاوج الرّاسخ بين تصوّر تراتبي OU‏ يهيمن فيه 
المالايو المسلمون وتصوّر أفقي يشمل مواطنين ppt aa‏ (انظر 
(Daniels 2005‏ ا موادا بفعل النزوع المتسارع نحو نظام حكم يقوده 
الا ا Opole‏ 


ومن جهة أخرى» نرى أنه إذا تم تطويرٌ قدر من الترابط المتبادل بين 
مشروع الحقوق الليبراليّة ومشاريع الشريعة المعياريّة» op‏ ذلك من شأنه 


)4( تقدّمت أخوات الإسلام , بطلب مراجعةٍ قضائية لهذه الفتوى الدينية التي صدرت في بيان 
رسمي بتاريخ "١‏ يوليو 5١١٠م‏ )2014 ,6 (Malay Mail Online November‏ . 

)٠١(‏ في يونيو CAT VO‏ وافق مؤتمر الحزب الإسلامي الماليزي على اقتراح قطع علاقاته مع 
حزب العمل الديمقراطي بعد أن قطع هذا الحزبٌ السياسي العلماني SBME‏ برئيس الحزب الإسلامي 
إثر إصراره على تطبيق الحدود في ولاية كلنتن دار النعيم )11 ,2015 (Today June‏ . 
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أن يفتح الطريق أمام إمكانات جديدة. ولتسهيل ظهور أشكال جديدة من 
المواطنة والحكم» يجب على المالايو المسلمين المهيمنين أن يتيحوا 
مجالًا أوسعَ لحقوق الأقليّات والأفراد ضمن رؤاهم الإسلاميّة المعياريّة, 
كنا يعبت على اقبطى: حقوق lt GLY)‏ الجاليزين أن ستعدوا 
Gl cet‏ بقدر أن من الترابط بين الذولة والأسلام فى مفاهيعهم عن 
العلمائة السياسة. 
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(لفصل السابع 


مرويّاتٌ جندريّة عن الخبرة 
في المالية الإسلامية والتمويل الإسلامي في ماليزيا 


(Laura Elder) لورا إلدر‎ 


مقدمة 


على خطى التوجهات النظرية الحديثة في الأنثروبولوجياء me‏ م بدراسة 
الإسلام بوصفه تقليدًا خطابيًا» ونسعى إلى فحص طرق المعرفة والوجود 
Ea acl‏ في سلاسل من التأويل البشري» التي تتموضع ضمن السياقات 
الاجتماعيّة وتربطها ببعضها. وضمن هذه الصياغةء لا يتحدد الإسلام بوصفه 
مقولة كونيّة؛ بل بوصفه سلسلة من التأويلات LEN‏ المخصوصة التي يمكن 
أن قفد مير الابان وللمكان» اعا على ply‏ عات آر شيكات Cub‏ 
بين السّياقات )2015 (Asad 1993; Bowen 2012; Mahmood 2005: Moumtaz‏ . 
والتفكر المتضمّن في مثل هذا الفهم للإسلام ‏ أي: اعتبار Gal‏ المقدس 
غير متمايز عن الممارسة وغير متعارض معهاء وإنما هو ما aby‏ الممارسة 
ويشرعفيا 4 ثم توه الجفارسة بدورها تأويلات dl‏ المقدس ),2006 Asad‏ 
ra, - (256‏ التفكر فى الاقتصاديّات بوصفها مجموعة نصية من النظريات 
المقيقتة يدررها فى اا وقد ode fle‏ التظرة إلى الاقتصاديات 
بوصفها تحولات ثقافيّة» باحثون فى الاقتصاديات والمالية (:1998 Callon‏ 
«(MacKenzie 2008‏ وباحثون في الإسلام والاقتصاديات ),2005 ,2002 Mitchell‏ 
2009( . وكمثال على ذلك» Sa‏ دونالد ماكينزي JU ss (Donald Mackenzie)‏ 
ميلو of (Yuval Millo)‏ نجاح Es‏ تسعير الخيارات في جميع الأسواق لا 
يعود إلى «اكتشاف» أنماط تسعير کد و بل إلى الكيفية التي تغيرت 
بها Lehis]‏ السوق لكي يتوافقٌ ela Y!‏ مع els‏ النظرية )& Mackenzie‏ 
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(Millo 2003‏ . وفي هذا المقام» سننشغل بفحص التقاطع سخ هدن التفليدين 
الخطابيين في نظريّة الماليّة الإسلاميّة وممارستها . 

ومنظورًا إليها من قبل أنصارها باعتبارها رائدة الممارسة الاقتصاديّة 
et‏ الست تعد IL‏ ال ف وا بأنها توثير 
الأدوات المالية المصكمة على تحر يجعلها متوائمة مع إطار استتماري SLE‏ 
من الفائدة يُحدّده الإسلام أو الشريعة الإسلاميّة ‏ من أسرع القطاعات نموًا 
فى صناعة الخدمات المالية المعولمة (:2004 Clement M. Henry and Wilson‏ 
Shanmugam and Zahari 2009; Zawya State of the Global Islamic od‏ 
ial 5 sear . (Report Team 2014‏ سمات هذه السوق» تلك التنافستة 
المتصاعدة بين أنظمة مجلس التعاون الخليجى وأنظمة بلدان جنوب شرق 
أا yy‏ الى كلسي الف الا ات ناويل lta‏ إلى الک 
وفى خلق منتجات جديدة Bahry 2005; Metcalfe 2011; Pollard and Samers)‏ 
Rethel 2010‏ ;2013( . وعلى النقيض من es CEUS‏ صناعة المالية الإسلامية 
في المراكز الماليّة es SV‏ صناعة ذكوريّة بالأساس. لكن الأهمّء أن 
ماليزيا تخالف بذلك Gules‏ الماليّة الدوليّة السّائدة حول العالم» حيث يمثّل 
الساء ST‏ صشيرة فى Linge‏ الصشماعة والحوكمة ILS‏ العرلمية Fisher)‏ 
Ho 2009; Zaloom 2006‏ ;2012). وسنسعی هنا عبر zi‏ مسار جندرة هذه 
Sl gw VI‏ إلى تقييم جهود ماليزيا (sole me p N‏ 
واجتماعي i‏ بوضقها Dai‏ ووسيطا عولميا لما بست Sew] Gls‏ 


لكن» بينما قام العديد من الباحثين بتوثيق الاستيعاب المتواصل للدّين 
من قبل الدول القوميّة» وعلى وجه الخصوص فى القّارة الآسيويّة» حيث 
او المسنارسة الملا cee SN Ge Seer‏ 
ps LL ¢(ElGamal 2006; Fang 2014; Hefner 2010; Rudnyckyj 2010)‏ من 
a Lage‏ الطاظمات رين هده ANN‏ ا من وجية is‏ کا 
جندرية. وقد قام yl‏ مع syne spy EM‏ في بلدان العالم العركرية: 
بتوثيق تقسيم العمل الجندري في Gl pw VI‏ الماليّة؛ ومن ذلك» توثيق الآثار 
المدمّرة للذكوريّة العدوانيّة بوصفها كفاءة خلال ساعات العمل». وللهُو ذي 
الطابع الجنسي خارج ساعات hdl‏ في وال ستريت Fisher 2012; Ho)‏ 
Zaloom 2006‏ :2009). كما أظهر الباحثون النسويّون كيف يرتكز تراكم رأس 
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المال على أنظمةٍ إعادة الإنتاج الاجتماعي» إضافة إلى تميّز الدّورة الرّاهنة 
من العولمة بالتراكم البدائي ‏ أي: التراكم عبر الاحتيال والسلب والعنف ‏ 
المجندر بشكل اساسي» gly‏ يخلف DUT‏ متباينة على كل من الرجال 
و النّساء )2012 (Davidson 2010: Enloe 2013; Pearson 2011; Pollard‏ . 

وقد ارتبط ظهور نخبة عَبْرَ Bb‏ ِن elt‏ الشريعة» بعولمةٍ شركاتٍ 
الخدمات المالية الإسلامية. وباهتمام شركات الخدمات المالية «التقليدية» 
بعرض BL SLs‏ إسلاميّة. وفى هذا الخصوص. يجادل الجغرافيُون OL‏ 
es)‏ المراكة Ce GV‏ لجل Ostet‏ الل ا es‏ من PA‏ 
يوضتها مراكز ربط LA ES‏ عرد إلى dat ll‏ القوي للمجالس ihe tll‏ 
جن الميطقة وبي المتطقة والمرافن الاب الف ريرك ولد 
(Bassens et al. 2012, 95-97)‏ . فى المقابل»ء ترتبط الشركات القائمة فى 
كوالالمبور ارتباطا ونا Mle,‏ الخلبع ولتدن» دون أن يكون لها Jai, igh‏ 
مباشرة بنيويورك. كما تمثل دبي والمنامة وكوالالمبور (ولندن على نحو 
متزايد) مراكز تعليميّة محوريّة للتدريب وتداول الخبرة في الماليّة الإسلاميّة 
(Bassens et al. 2012)‏ . لكن بينما يعتبر OS LISI‏ فاعلين أساسيّين فى الماليّة 
الإ ers‏ اسعراد خبركهم إلى مخطقة الشوق الأوسط dj‏ 
إفريقيا إلى j>‏ أن غدا plane’‏ المنتخصصين في دبي من الماليزيين») Bassens)‏ 
al. 2012, 6‏ :6)؟ OL‏ خبرة النساء الماليزيات تكاد تكون غائبة بالكامل ضمن 
هذه الترابطات عبر القطريّة. وحول هذا الغياب» علّقت باحثة كبيرة في 
مؤسسة مالية إسلامية ممؤلة من الحكومةء وعضو مجلس شرعي في بنك 
محلي كبير بقولها : 

«عدث لتوّى من مائدة نقاش مستديرة (حول الماليّة الإسلاميّة) فى 
دورهام cist‏ نهايةً شهر آذار/ مارس» sy‏ المرأةً الوحيدة الحاضرة إلى 
جانب إحدى الطالبات. ففى الغرب نفيهء يبقى دور النساء فى الماليّة 
الإسلاميّة BE‏ للغاية. إن تان سرى زيرتى (Tan Sri Zirti]‏ محافظة البنك 
المركزى الماليزى] وداتو سري زارینا أنور «Dato Sri Zarina Anea]‏ الرئيسة 
السّابقة لهيئة الأوراق الماليّة] سيّدتان خارقتان» ولا يوجد في مجلس 
الخدمات المالية الإسلامية نساء بخلاف تان سري زيرتي». 


وهكذاء على عكس المجالاات الأخرى حيث تهيمن نماذج متنوعة من 
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القلظة الغاويلية والاعتقاد والحماومة ol‏ على اللات القوفة 
(Feener 2014)‏ ؛ SG‏ خدمات الماليّة الإسلاميّة» وبوصفها FLS‏ معولمة من 
الممارسة القويمة؛ pel‏ موكول إلى مجموعة مركزيّة من الخبراء النافذين 
فحسب. وهذا أمرٌ في غاية الأهميّة؛ OY‏ ارتفاع مستوى الخبرة يتولد معه 
كدر متیر مرخ الأرباح ومن السّلطة. 

وفى دراسةٍ استقصائيّة حول صناعة الماليّة الإسلاميّة» أشار علماءٌ 
epee geal‏ إلى أن «التركز المفرط» لبعض العلماء «النجوم» في العديد 
من مجالس الشركات يمثل خطرًا يتهدّد هذه الصناعة. وفى هذا الخصوص› 
باح Atl‏ عبد م آل CSE‏ مالظ GA G55 poll Lhe‏ ورس 
مجلس الخدمات الماليّة الإسلاميّة» وهي إحدى الهيئات المحددة لمعايير 
تشكيل الشركات فى هذه الصناعة» قاتلا : «بوجود أكبر خمسين عالِمًا شرعيًا 
في IVs‏ من مجالس مؤمّسات الماليّة الإسلاميّة» يكون من الواضح أننا 
نواجه خطرًا كبيرًا فى ius‏ اعتمادنا على هؤلاء العلماء» وهو ما ينبغى إعادة 
النظر فيه) )3 ,2013 (Islamic Finance News‏ . ولا نجد بين هؤلاء octet‏ 
الخمسين الكبار أي امرأة» وهذا الإقصاء للنساء من «نادي الشركات»؛ 
يعني : أنهن غيرٌ قادراتٍ على تحصيل السلطة نفسها والمنافع نفيها التي 
يتحصل عليها اجان )1998 (Eden and Hampson‏ . وفي c cdl y‏ يتمثل أحد 
Gl‏ معايير الخبرة» في القدرة على صياغة الأجندات ‏ أي: في شق قنوات 
تأويليّة جديدة» وبالتالي وضع قواعد ومعايير جديدة» وشق قنوات جديدة 
لتحقيق الأرباح من خلال ابتكار مُنتجات جديدة )2004 ,2002 (Strange‏ . 


وفي ما يلي» سنهتمٌ أيضًا بالكيفية التي يتشابك بها التمويل «التقليدي» 
(أي: تزايد هيمنة الأنشطة الماليّة على الأنشطة الإنتاجيّة في الاقتصاد 
العولمي) مع سوق التمويل الإسلامي المزدهرة. يعتبر التأصيل التقليدي 
(الجنيالوجيا التقليدية) للماليّة الإسلاميّة أنها محاولة لإعادة فرض الرقابة 
الاجتماعيّة على الأسواق الرأسماليّة» من خلال تعديلها بشكل يشجع على 
الإنتاجى عن طريق حظر BU, Gul‏ (أي: dod)‏ من عدم اليقين وتعزيز 
التشارك العادل فى المخاطر). من جهة cc tl‏ وإضافة إلى التعقيد» تتشابك 
LI‏ الإسلاميّة أيضًا مع بنى التراكم وأنظمته في السّوق الرأسماليّة 
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العولمية. وكمثال على ذلك. تتبع بيل مورير (Bill Maurer)‏ تشابك منتجات 
الرّهن العقاري الإسلاميّة مع منتجات الرّهن العقاري التقليديّة من خلال 
تجميعها معًا في أسواق المشتقات بالولايات المتّحدة الأمريكيّة Maurer)‏ 
6).. وبخصوص المستهلكين» أظهر باحثون آخرون اعتماد المستهلكين 
على تأويلات الخبراء (بدل تأويلاتهم الخاصّة) بشأن المنتجات الإسلاميّة 
الصحيحة» ومراوحتهم في غالب الأحيان بين اقتناء المنتجات التقليديّة 
والمنتجات الإسلامية )2004 ve . (Maurer 2005, 2006; Henry and Wilson‏ هذا 
ofall‏ فور Leet‏ كنف يله ILS Ftd) [esl‏ السلا ربياه 
بضوابط جندريّة» في خضمٌ اندماج تحولات التمويل والأسلمة في الول 
القومية» وعلى وجه التحديد في حالة ماليزيا. 


المنهجية 

تستند الجخ التي سنطرحها GY‏ إلى سنّة أشهر من العمل 
الإثنوغرافى الميدانى فى كل من كوالالمبور (ماليزيا) والدّوحة (قطر) خلال 
عامي 7١١‏ و4١١5.‏ وفي هذا العمل الميداني: أجرينا في كلا البلدين 
مقابلاتٍ مع محللين ومحامين وهيئات تنظيمية ومستشارين شرعيين في المالية 
الإسلامية. LS‏ جمعنا ملاحظات بالسشاوكةه T‏ دورات ee doe JS‏ 
للمختصّين في المالية الإسلامية bees) op pened Linus y‏ : وفي هذه 
المشاركات» bs‏ التفاعلات المتعلقة بالمنهجيات التفسيرية للشريعة كما 
تتشكل على نحو انعكاسى فى التفاعلات بين العلماء ومحترفي الماليّة. 
الرسهية وغير الرسمية بينهم التي Les‏ خلال المحاضرات وطرح الأسغلة 
والتواصل. bs‏ كلا البلدين» أجرينا مقابلات بحثيّة مع مستشارين وعلماء 
شرعيين ضمن عينة جمعناها باستخدام تقنية كرة الثلج . 

ففى حالة ماليزياء أجرينا Eee Orble‏ مع واحد إلى ثلاثة أعضاء في 
اللجان الشرعيّة لجميع البنوك الإسلاميّة الستّة عشر المرخص لها من البنك 
المركوق gall eb eco Jl‏ مها إلى جاتب ذلك اخرينا العديد من 
المقابلات المعمّقة مع ثلاثة اعفاد فى الما الاسعقارى القرص (الهكة 
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النسديلية المركزية). وقد 5 Soules) ole oS‏ شبة الموكية على ف 
العلماء لمقاصد الشريعة كما يتم تطبيقها في الصّكوك الإسلاميّة وغيرها من 
المنتجات المهيكلة» وعلى سيرورة التعليل التي يعتمدون عليها للوصول إلى 
أحكام محدّدةٍ حول امتثال المنتجات للشريعة» وعلى BVI‏ المعياريّة التي 
يستندون إليها لتحليل الخبرة في الماليّة الإسلاميّة. كما طلبنا منهم تفسيرَ 
ديناميّات السّلطة في اللجان cie il‏ والأهدافٌ التي Oey‏ إليها من وراء 
مساراتهم المهنيّة وتعزيز ILI‏ الإسلاميّة. وقد استكملنا هذه المقابلات 
باعتماد عيّنة قائمة على أسلوب كرة الثلج» شملت ١8‏ من جملة ١ه‏ 
مارا شرعا ted el) Vex‏ الأوراق ESN‏ 


وقد اخترنا ماليزيا = بسبب ترويج الا الحاكم هناك 
للمالية الإسلامية على Biola tel‏ تنموية رائدة sls‏ في Sd god ant OVI‏ 
للأسواق الماليّة الإسلاميّة يناقض تمامًا نماذجها الأخرى. وعلى سبيل 
المثال» النموذج الخليجي لتطوير الأسواق الماليّة الإسلامية ينتظم وفق 
مجموعة متنوّعة من الأحكام والاستثناءات فيما يتعلق بالأطر القانونيّة 
Le pl‏ :بيجا التموكج: ge Gaal ley LY DLW gpl‏ ذلك 
ممركرٌ وموحَدٌ بواسطة Aali‏ مرجعيةٍ مفردة يُجسّدها المجلسٌ الاستشاري 
الشرعي بالبنك المركزي. ونحاجج عن أن مسار التوحيد الدولي المتواصل 
للمالية الإسلامية - تحت رعاية مؤسّسات تقع Ue‏ في بلدان مجلس التعاون 
الخليجي أو في بلدان العالم المركزيّة مثل الولايات المتحدة وبريطانيا - ذو 
أهميّة حاسمة. فخبرة مَنْ التي سيتمٌ تعزيزُها ejas‏ من idas‏ التدويل Goda‏ 
وهل eee‏ إدماج الخبرة الشرعيّة للنساء الماليزيّات وشبكاتهنّ وممارساتهنٌ أم 
ستهمش؟ 

الأسلمة في ماليزيا 

في أعقاب الأزمة الماليّة الآسيويّة بين عامي ۱۹۹۷ و۱۹۹۸م؛ استغل 
الوزير الأول مهاتير خم الآزمة لإعادة تأميم القطاع المالي ودمجه» ومن 
ثم خصخصته Joe‏ شبه كامل Gomez and Jomo 1999; Gomez 2004; Gomez)‏ 
.(and Saravanamuttu 2012; Kaehler 2009‏ و في سيرورة دمج |القطاع المالي 
أدرج مهاثير محهد الماليّة الأسلامية كإطار جديد للعبا فس في الأسواق 
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العالميّة - أى: باعتبارها ieee‏ لاستثمار دوائر جديدة (انظر» مثلا : 

Tene S في الآن‎ . (Securities Commission 2001; Bank Negara Malaysia 2011 
لتعزيز التكوين العرقي القائم على المزج‎ Hey الإسلاميّة‎ LI Chal كان‎ 
EARN ما الارن والشيكات‎ MVE GEV LY بيخ‎ 

المالاوية فى cL JL‏ وخاصّة فى مواجهة الشبكات العرقيّة الصينية/ الماليزية 
Omi and Winant 1994; Gomez and Jomo 199: Gomez and Sraa‏ 
2012( وفي الواقع. لم يكن ذلك سوى أحد القرارات السياسية الى SIs‏ 
تهدف إلى إقحام الإسلام في الذولة وفي مجال الأعمال Khoo 1995; Gomez)‏ 
(and Jomo 199; Peletz 2013; Sloane- White 2011‏ . وكجزءٍ من أسلمة AJ IN)‏ 

oe‏ رئيس الوزراء مهاتير محمد Aes‏ إطار مركزيّ فوقي للماليّة الإسلاميّة 
كاف نكيت ومس لو زرا ماران EEG a‏ ادها الي قرت بد 
الحادي عشر هن fd gel‏ سکم pas (TOWN,‏ حدّدها ا me pel‏ 
الاستشاري للبنك المركزي الماليزي ولجنة الأوراق الماليّة Bank Negara)‏ 
(Malaysia 0‏ . 


وقد ek‏ أسلمة الدولة القومقة LIN‏ الاستعمارية الى كذيرها 
cde Sad‏ من ISIA‏ رأس مال اقتصاديٌ وثقافيّ في شكل اعترافٍ salle‏ 
متزايد بالخبرة الماليرية فى المالية الإسلامية Zaway state of Global Islamia)‏ 
(Economy Report Team 2014‏ وعلاوة على ذلك. sg‏ من تشجيع إطا 
استثمارٍ أخلاقيّ بديل» عرز تشجيع الدّولة للماليّة الإسلاميّة S‏ الطبقيّ 
واللامساواة ضمن التكوين العرقى الماليزي Gomez and Jomo 1999; Gomez)‏ 
(and Saravanamuttu 2012‏ . و لك أنه ند من تعزيز «الإنصاف 
والشفافيّة وتقاسم المخاطر وحظر التجاوزات والمضاربة»» بعبارات البنك 
المركزي الماليزي )104 ,2011 ols ¢(Bank Negara Malaysia‏ المالية الإسلامية 
فى ماليزيا يمكنها أن تضاعف من اللامساواة عبر تسهيلها نقل الخطر إلى 
PE E‏ يد أن Sig‏ لجالج يكن الى ol‏ كلا تعر 
الجديد» قامت بترويج خبرة النساء المالية كضرب مخصوص من الخبرة 
الإسلاميّة. وفيما واجهت ماليزيا التهميشَ من قبل مؤسّسات الحوكمة 
الاقتصاديّة في العالم alga‏ المركرية: AIL eo pel‏ الإسلاميّة فضاة las)‏ 
للتغيير السياسي )2014 (Rudnyckyj‏ (الشكل ;¥ 
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الشكل ۷,١‏ بئلك ca us Yi‏ ماليزيا. صورة: لورا إلدر 


الواجب المنز : العائلة والدولة Yi y‏ 


من جهة أولى» يفتح ترويجٌ الماليّة الإسلاميّة في ماليزيا Clr‏ خلفيًا» 
أمام النّساء من أجل اكتساب قدر معتبر من الشلطة. فعلى سيل المكال: 
اضطلع النساء بتأويل الشريعة في المجالس الشرعيّة بالبنوك العالميّة» وفي 
المجلس الاستشاري الشرعي الرّسمي بالبنك المركزي الماليزي» قبل Mie‏ 
كامل من تنصيب أوّل امرأة على مقعد القضاء بالمحاكم الشرعيّة. وتمتلك 
ماليزيا نظامًا قانونيًا متعدّدًا يقوم على الجمع بين القانون العام الإنجليزي 
والقانون. الشرعى الشافعى الذي لا يطبق إلا على العسلميخ؛ katy‏ لا يزال 
Qe Ul Og! ge CSSD‏ و القانرق led!‏ الى كارك د Sf‏ ينه Ble‏ 
الفصل في قضايا الماليّة الإسلاميّة في المحاكم المدنيّة LS)‏ سنرى لاحمًا) 
بينما dy‏ إحالة المسائل المتعلقة ا إلى خبراء خارجيّين. وبالرغم من 
wr‏ وعلى نقيض التوجهات القوميّة لتقسيم العمل الجندري حيث تمثّل 
KIL tL‏ طلاب الجامغات ونسبة مهمّة من ل في الأعمال 
التجارية» ded‏ فيما يخصٌ AON DSL dele‏ ة call‏ أن المجلس 
الاستشاري الشرعي على المستوى القومي› biely‏ الشرعية على مستوى 
البنوك الخاصّة» ما تزال تتشكل في الغالب من الذكور. وفي الواقع. OP‏ 
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إدراج النّساء ضمن اللجان الشرعيّة لم يبدأ إلا مع بداية الألفيّة 00 
يفن ليطن إلى عد ا ی a VE ie GS‏ 
على الستوى cell‏ قلا يوجد سوى ثلاثة أعضاء من النساء : م 
الاستشاري الشرعي LW‏ المركزي الماليزي وفى لجنة الأوراق ILS‏ 


وقد تحدّثنا مطوّلا مع gall‏ من أعضاء المجلس الاستشاري الشرعي» 
وقد صرّحتا بأنّهما لم تشعرا قط بالتمييز الجندري في أثناء عملهماء وهو ما 
يلغى EL‏ إلى مبادرات خاصّة تعرّز خبرة المرأة فى الماليّة الإسلاميّة. 
ال شل ذلك فراعت Pees aa‏ على الذوام Ob‏ 
a‏ الآراء والحُجج تطرح بالتساوي في أثناء المداولات (بينما تصدر 
الأحكام بالتوافق)ء وأنّها لم تشعر قظ «بأيّ تمييز أو تجربةٍ سلبيّة لكونها 
fÍ al‏ في صناعة المالية» . 


وتسر الذكتورة أسماء من cL‏ الرٌاقدات فى صتاعة المالية الإسلامة 
بماليزياء وهي تعزو نجاحها إلى التظام التعليمي الماليزي. وقد أوضحت أن 
مسؤولي التعليم «يبحثون Lege‏ على إحداث توازن (جندري) داخل الفصل 
الدراسي 3 ٠‏ ونظرا ee a een ae ee‏ 
القع cS‏ الدكعورة E‏ ء: «في المدرسة WL usa‏ ما ieee‏ 
المدرسون من الإناث. وهو ما يحعل الذكوو يفتقدون إلى نموذج يحتذون به 
(ومن ثم قد 8 ينححون بقدر نجاح أقرانهم (OLY!‏ كما أن المعلّمات 
الإناث قد يقيمن التلاميذ (على ساس جندري)› Le‏ يحعل التقييم يميل 
لصالح ل ولذلك dow‏ الكثير من النساء يدخلن التعليم الجامعي' . 
وبالفعل» تشيد إحدى طالبات الدّكتورة أسماء» وسندعوها الذكتورة سايتي 
Siti)‏ .+2)» بدور أستاذتها فى GRE‏ اهتمامها بالماليّة الإسلاميّة» وبتزكيتها 
لتولي منصب عضو لجنة استشارية في فرع بنك عالمي كبير في ماليزيا. كما 
تشيد الدكتورة سايتي بدور التظام التعليمي الماليزي في نجاح النساء في 
مجال الصناعة الماليّة فى ماليزياء حيث ترى أنه لا وجود «لحواجز بين 
النساء والرّجال... إذ نتشارك التعليم نفسه»» وهو ما يؤدي إلى تساوي 


. أشرنا إلى جميع من قابلناهم بأسماء مستعارة ما لم يطلبوا ذكرٌ أسمائهم‎ )١( 
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فرص النّجاح الأكاديمي والمهني لاحمًا. وخلافا للدكتورة أسماءء فقد كان 
تعليم سايتي الأساسي في مدارس إسلاميّة. ولأن زوجها خبيرٌ استشاري في 
صناعة البترول ويعمل غالبًا في الخليج العربي» فقد رئت Lae)‏ خمسة أطفال 
بمفردها. وبينما أشادت سايتي بأسماء باعتبارها مرشدتهاء إلى جانب نساء 
أخريات ضمن «مجموعة TARR is‏ فهي تعتبر هذا الإرشاد وهذه 
المجموعة الشبكيّة جهدًا WE‏ من كل تحيّز جندري. ومن غير المفاجئ في 
حالة المرأتين أن يكون الجانب الإسلامي» الذي تعتبرانه مرتبظًا LAN‏ 
والاستقرار والعدل» psi‏ أهميّة فى اشتغالهما بالمالية الإسلاميّة من كل Le‏ 
jal‏ بالجندر . ۰ 

إلا أن تناقضًا مثيرًا للاهتمام» من جهةٍ أخرى» قد برز في حديث 
الدكتورة سايتى عن العمل والجندر فى صناعة الماليّة الإسلاميّة على وجه 
الخصوص» حبك اسعدركت قائلة: الكنّ العا CEEE E‏ 
الذكورء فهي تقتضي ساعاتٍ عمل طويلةً والكثيرَ من السّفر ‏ ما يسمّى زمن 
لوف وهو ما يعر الموادة بين العمل والأسرة. لكتني لست سوى 
مستشارة» وذلك ما يعرضنى إلى ضغط pî‏ كما أن لذي معينة منزلية 
وتساعدني العائلة والجدّات (...) إلا KUS ST‏ المعينة المنزليّة بدورها ما 
فقت 5 ترتفع) . ويتسق هذا القول مع الخطاب المتردد في أرجاء صناعة المالية 
الإسلامثة و الأقطار بيع مال ا رقف فعا ق ته Now eel‏ عن 
cdl!‏ العمل التأويلي اللازم لخلق منتجات ماليّة إسلاميّة وتعبئتها 
ain:‏ وتوا Os‏ عمو jabs Ola Use eins gees‏ 
الأسري في المنزل. 35 عليه Got‏ المنزل بِحُمُولَةٍ إيديولوجيّة باعتباره 
المحورَ الأخلاقى للقوميّة الإسلاميّة الحديثة عند الطبقة الوسطى (:1998 Chin‏ 
(Fischer 2008; Sloane-White 2011; Tong and Turner 2008‏ . 

وكمثالٍ على ذلك» يمكن ملاحظة هذين التحولين في مقالٍ نشرته 
كادي CGY‏ الهو الشرعئة في المالتة الاسلامتة» الموعهة إلى 
المختصّين فى هذه الصّناعة» حيث Lai‏ = الذكتورة نوردياناواتى Dr.)‏ 
Cine‏ وهى من محللى المالية الإسلامية وعضوة لجنة 2 ce Ze‏ 
التحدّيات التي re mere‏ وليه غضويّة اللجان الشرعية 


op‏ العام الأهجّ الذى لا يسغى التسليم به كبداهة». هو أن النّساء 
$ هم ي پټ رضم ٠‏ 8" هو 
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العضوات في اللجان الشرعيّة مسؤولات أيضًا تجاه عائلاتهنٌ كزوجات 
(dds cael‏ عليهنٌ | إدارة ونتهن يحكمة للموازنة بن واجباتهن الشاقة 
في فى العمل والمنزل على حد سواء. . . Goss‏ أن عائلاتهن تمثل أولويتهنٌ 
وقتهنَ وجهدهنٌ إلى حدّ يتعيّن Sele‏ الاختيار ما بين العمل والعائلةء SEP‏ 
سيرجُحن الكفة لصالح العائلة» وهو ما يتسبّب في خسارة للمؤسّسة الماليّة!» 
(YY eV)‏ 


إن الموسسة المالثة بفقدائها خبرة LO‏ القثمة) تحير فى هذه Ded‏ 
غير أن العمل العائلي والإنجابي يظل مقبولا كفضيلة مدنيّة سامية. وقد صرّح 
Le‏ كبار المديرين في بنك كبير بالدّوحة: «النساء أفضل العاملين لديناء 
ES‏ ندرك أنهن لن يبقين معنا طويلا». وفي خضمٌ تفكيرها بوظيفتها كمدرّسة 
في إحدى الجامعات الإسلاميّة الدوليّة بكوالالمبور» صرّحت عضوة أخرى 
في لجنة استشارية شرعية: : في فصول القانون» يكون UU‏ الطلاب من 
اللساء» gi‏ يملن إلى التخصّص عند التوجّه إلى مرحلة الدراسات العلياء 
إذ تسعى النساء وراء المهن ذات الذوام المرن»). وبهذاء Ol‏ خبرة النساء في 
القطاع التعليمي تدعم العم القائل FEL‏ يُشځلن تطلعاتهنَ عن وعي في 
التوجه نحو المهن التي توفر لهنّ المرونة اللازمة لرعاية الأزواج والأولاد 
والمستين. ومع ذلك» فقد تحدّث QE‏ النساء والرجال الذين أجرينا معهم 
مقابلاتٍ Eee‏ (جميعهم يعمل في الماليّة أو في مجالات العم المالي) عن 
حسن موازنتهم بين العمل ومجالات الحياة الأخحرى» مثل الالتزامات العائليّة 
والاجتماعيّة. وقد أعاد الكثير ممّن يشعرون بتحقيق توازن «جيّد) بين العمل 
والحياة إلى عاملين: شبكات دعم الأقارب الموسّعة» والمعينات المنزليات . 
وعلى سبيل JE!‏ صرحت إحدى رائدات صناعة الخدمات المالية 
الإسلاميّة في ماليزياء وقد تقاعدت مؤخْرًا في سنة 7١١5‏ بقولها : 

«لم أواجه أي مشكلة في رعاية SUB‏ فقد كان لذي ثلاث معينات 
منزلبات على مدى ثلاثين سنة. أمضت كل واحدة pis Fg‏ سنوات متتالية 
في منزلي. لقد a‏ هذا البلد لجني المالء وعدن إلى ديارهن (في 
إندونيسيا) حين غدا Sigil Raby‏ بناء منزل. ودون معينات منزليّات» لم يكن 
ليتوفر لي الوقت الكافي لقضاء يوم كامل في العمل. إن فرص العمل في 
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ماليزيا أعلى بكثير ممّا هو عليه في العالم الغربي نفسه ‏ فمن حسن الحظ أن 
يكون لدينا عددٌ قليلٌ من السكّان لا يتجاوز TA‏ مليون نسمة؛ لأن الجميع 
يفكر بشكل عالمى (حول القدرة التنافسيّة العالميّة). ولا خيارَ AT‏ فى هذا 
البلد حتى أمام النساء» . 


وقد أشار OLS‏ إلى الور العم لسياسات الذولة فى Gobo‏ 
الموازنة بين العمل والحياة لدى النساء المالاويات» ويتمم ذلك غالبا على 
حساب التساء من طبقات ومجموعات عرقيّة أخرى. فكما هو موثق في 
E POETE‏ هو eb‏ الذولة BG‏ توه قن Sag tN a‏ 
ga‏ الطبقة الرس VLSI‏ راء Gog‏ لينة نظام gules‏ حديت sate‏ 
الأعر اق فى ماليزيا Thompson 2003; Nonini 1998, 2008; Ong 1990; Stivens)‏ 
Sloane-White 2008; Fischer 2008‏ :2006). وعلى سبيل المثال» قد قامت 
كريستين شين (Christine Chin)‏ بتحليل إجراءات التوظيف القومية التي تمنع 
ي el)‏ هن توظيف cele cL‏ وهو فا يشير فى الشياق 
اا الل وا ا els‏ اا ت م ات DNs‏ الات 
المنزليّات الإندونيسيّات يتقاضين Vol‏ أدنى من نظيراتهنّ الفيليبينيّات» Op‏ 
التحالف الحاكم يكون قد قدّم من خلال هذا القيد القانوني مساعدة للظبقة 
الوسطى المالاويّة» OF Kelj‏ سياساته تخدم بشكل مباشر غالبيّة المالاويّين. 
كما pb‏ التحالف الحاكم كذلك» عبر إجبار الماليزيين الصينيين على دفع 
أجر أعلى مقابل الخدمات المتزليّة؟ة خدمة opel‏ غير مباشرة إلى 
الا إذ فتح هذا القرار أمامهم إمكانيّة الارتقاء السهل إلى وضعيّة 
أسرة نوويّة حديثة من الطبقة الوسطى )85-88 ,1998 (Chin‏ . 


وفي الواقع. قد يشير دور الدولة الماليزيّة في دعم أجرة المعينات 
cL II‏ وفى تخديد مكانة الطبقة الوسطى+ وفى تمكين التساء من 
الموازئة بين الحياة والشغل» إلى نقلة تاريخيّة واسعة التطاق - أي : الانتقال 
من الاعتماد على مجموعات القرابة كأداة أساسيّة في تنظيم تقسيم العمل› 
إلى الاعتماد فى ذلك على الدّولة القوميّة كقوّة بنيويّة أساسيّة ),2013 Nader‏ 
فف كا يمكن افعبار تجاح Uy‏ فى تحريز اقدرة AELA‏ 
الموازنة بين الشغل والحياة» على أنها انتقال من تقسيم العمل المتكامل 
والمتساند بين الرّجل والمرأة في الإنتاج الزراعي (والعلاقات المساواتية التي 
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تنبني عليه) إلى تقسيم آخر قوامه اعتماد السكان من غير النخب على الذولة 
(والعلاقات التراتبية التي تنبني Cate‏ عبر التحوّل إلى الإنتاج الصناعي . فكما 
هو الحال في أماكن أخرى» سعى المسؤولون الاستعماريّون في ماليزيا إلى 
ميقل القرابة AG Bil‏ والملكثة Sel‏ مق ee i CNN‏ 
لتقسيمات عمل Ue po‏ فى الجندريّة )82-98 ,2013 (Harper 1999; Nader‏ - وفي 
الآوئة ا Sia eg aad‏ على عطق Sey ll‏ في مجال 
الحباة الأسرية؛ مما زاد في اعبار الأفعال الى تسرّمها الشريعة جراكم خد 
الدّولة )2012 (Zainah Anwar 1987; Tan Beng Hui‏ . ورغم الاحتجاج على هذا 
التداخل ب بين الذولة والشريعة» Ob‏ نساءً AAS)‏ المالاوية يواجهن معضلة 
مزدوجة. فمن ناحية أولى» تدعم سياسات الدولة العامة حياتهنّ الشغلية 
بشكل معتبر» ESI‏ يواجهن» من ناحية أخرى» ضغطًا متزايدًا لغرس 
الشريعة وترسيخها في مجالي الأسرة والعمل Fischer 2008; Frisk 2009; Ong)‏ 
1990( وفي الوقت الحاضر» ومع سعي نساء النخبة المالاويّة إلى جعل 
P —‏ مجال الشريعة خبرة نشيطة ورفيعة المستوى» فإنهن يعاودن أيضًا 

دة تشكيل صيغة من التكامل الجندري تعترف باختلاف المرأة الجوهري 
في السّوق وبقيمة ذلك . 


ففي جميع فطاعات الخدفات المالية اليا آأشارت Jn Blatt!‏ 
me‏ إلى اختلافات تجربتهن + Gad deer ill‏ فى Gales‏ الترازنة بين الحمل 
والحياة في ماليزياء مقارنة مع الاختلال المرهق بينهما في القطاعات المالية 
بالولآياك المقهدة الأمريكيّة, وقد أشنان العديد سين إلى الحجج التي 
طرحتها شيريل (Sheryl Sandberg) rE‏ « الق Siac‏ العمليات WUT‏ 
في شركة فايسبوك ومؤلفة (pA) Gl pe les‏ إلى الأمام: التساء والعمل 
والرغبة في القيادة» )2013 «(Lean In: Women, Work, and the Will to Lead‏ 
وهو كتاب مقروء بكثافة في صفوف النساء العاملات في مجال الخدمات 
المالية في ماليزيا د وفك Cal‏ النسوة اللواتي تحدثنا معهنٌ £ i=; bi‏ ساندبرغ 
بأنها تعني أن الكساء é‏ يواجهن ضعوية في الوصول إلى قمة هرم شركات 
SI‏ فال سهدت التو نغات الثقافية في الولايات المتحدة المتعلقة oe YL‏ 
المركزية لأدوارهن alils‏ وبالتالي»› OL‏ هذه النماذج الثقافية عن الأمومة 
لزيد من ضعوية الموازثة بين الآسرة aguas‏ والحن» أن بع السا 
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اللواتي Wied‏ معهنٌ يُقدّرن le‏ خصوصية التموذج الثقافي المالاوي. وتبعًا 
لتأويلهنَ للتقليد المالاوي» كان من المتوقع دائمًا أن تعمل التساء خارج 
المنزل بعد clay‏ لكن مع Creer?‏ في أداء أدوارهنٌ كأمّهات وکعاملات 
من قبل العائلة الموسّعة ومبادرات Us Ul‏ وعلاوة على «tS‏ ترى هؤلاء 
التسوة أن على to SSD‏ وش بقيّة العالم التامي الاحتذاء بنموذجهنٌ المالاوي. 
وعلى سبيل المثال» وفي * شهر أغسطس من عام T VE‏ خلال Usb Wales‏ 
وقت الغداء مع ثلاث نساء في مناصب نافذة في صناعة الماليّة الإسلاميّة 
(الأولى عضوة لجنة شرعيّة» والأخرى محامية» Uy‏ محللة» وجميعهنّ 
يعملن OV‏ فى كوالالمبور» إلا أن أصولهنٌ تعود إلى ولاية كيلانتان فى 
ees‏ الشية الحريرة I‏ ااذه Sree!‏ بعر 
ضروب النّصيحة التي يقدّمنها إلى بناتهنَّ المتزوّجات في St‏ إلى jl‏ 

بين العمل والحياة خلال مساراتهنٌ المهنيّة. وقد FEE Gal‏ على ثلاثة 
TAN‏ «احتفظي بحساب بنكي منفصل عن زوجك› oe‏ على وظيفتك› 
ples‏ أبناءك أن يحفظوا مقام (Üle eel‏ وبعد أن وضحن تلقيهڻ بدورهنٌ 
هذه النصائح من أمهاتهنّ». قدّمنا gl‏ ملاحظة بخصوص كثرة النّساء 
العاملات فى المالية الإسلاميّة والمنحدرات من السّاحل الشرقى» فوافقن 
على ذلك كما سألناهنٌ إن كن بعرت السياق الثقافى المالاوى فى الشاخل 
العرق سينا فى ادان عدد كور من Salo‏ مع هذه SAS‏ 
cea Sy a a‏ تابي كن MEE‏ 
الإسلاميّة وجهة نظرها بالقول: 


«بالفعل. إنه شأن tl‏ فعلى سبيل المثال. عندما كنت أسافر فى 
رحلات عمل إلى باكستان للمشاركة في مؤتمرات خلال الثمانينيات 
والتسعينيات» توجّهت مرّة ة إلى محل كتب دينيّة» وقد أخبرني البائع بأنني 
J31‏ امرأة تدخل المحل منذ مائة عام (واصلا حديتهماء إلى حين أفهمته 
طبيعة عملها). .. من ثم اتهمني pl Sl‏ سيّئة GY‏ واصلتٌ العمل بعد 
الإنجاب. أنا أتبع Gh yo!‏ المالاوي. LT‏ هو فلم يكن يألف سوى النموذج 
الباكستاني» . 


وبالتالي فقد اتفقت جميعٌ هؤلاء النسوة المالاويّات على أن مراوحة 
المرأة المالاويّة بين عملها خارج المنزل والاعتناء بعائلتها هو من صميم 
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ثقافة المالايو «التقليديّة). وقد كانت pee‏ في ذلك هي سعيهنٌ إلى تثمين 
Gel‏ ورفع شأنها وإلى إدراج خبرتهنّ في سياق تقسيم العمل الماليزي 
الحديث وسوق العمل الدولي. 

لكن بالنظر إلى صناعة الخدمات الماليّة في الشمال المعولمء استبعد 
Sue‏ من المحللين الثقافيين Ge‏ شيريل ساندبرغ AGIA‏ بعجز النساء عن 
الصعود إلى قمّة هذه الصناعة بسبب فشلهنّ في «التقدّم إلى الأمام». وبدل 
ذلك sue dale‏ من العليناء الالجعماعيين بان تمكن كلة قليلة من السا 
فحسب من بلوغ قمّة المؤسّسات المالية في وول ستريت ومدينة لندن يعود 
إلى بنى السّلطة التي تمارس الميز ضدهنٌ ‏ في التوظيف» وفي التعليم 
الجا والعدريب التاخلى فى !25 cols‏ وئ التقبيك Fisher 2012; Ho)‏ 
Zaloom 6‏ ;2009( . فهذه البنى السلطويّة هى 7 chp‏ إلى oe all Dat!‏ 
Mle ee ity ee‏ إلى كله عن الك الوا مو إلن و 
هرم Sle ISS‏ رحسب هولاء الوحللين» SB‏ العتصر Role) BU‏ 
glen Lad‏ بتوقعات الأمومة) ناتج عن تقسيم العمل المجندر (والمعرقن) على 
نحو عالمى ‏ أي: ما يعرف بتأنيث العولمة ‏ الذي يعمل على إضعاف النساء 
(McDowell 2014; Pollard 2012; Shepherd and Feranmi 2011)‏ . ومن هذا 
المنظور النقدي» يتناسب CES‏ شيريل ساندبيرغ بوضوح ضمن ما تسميه 
الأنثروبولوجية ميليسا فيشر (Melissa Fisher)‏ ب(نسوية السوق)»). وهو مصطلح 
يشير إلى الحركات الاجتماعيّة الساعية إلى تمكين النساء» لكن دون مواجهة 
أنظمة السلطة» فتعجز بالتالى عن جعل سوق الشخل (ومنها الأسواق الماليّة) 
si‏ ا ۰ 

یک ر aes‏ اخ فاو حاف اة الما ارات كاماد جد 
يعترف باختلافي المرأة الجوهري فى السّوق codis‏ فى استحضار عضوات 
الات الشرعية مارا وتكرارًا لقم العمل الجتدري المطيعن بين Jadi‏ 
الشرعيّين الذكور والإناث: «النّساء أكثر انتبامًا للتفاصيل»؛ Sar‏ أكثر دفة»؛ 
«قد يكون ذلك سبب توظيفهنَ في الهيئة الشرعيّة»؛ «قد يعود تقدير النساء إلى 
كونهن أكثر Lat‏ وإلى قدرتهنّ على foot‏ العمل الشّاق. إذ يشتغل 
الرّجال على المسائل الكبرى» فلا ينشغلون بالأمور الدقيقة.. بذلك» 
يتكامل الرّجالٌ tty‏ في الإحاطة بالمسائل الكبرى والمسائل ARSI‏ 
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بحيث يكون GU‏ بينهم شاملًا». وما يزال هذا التقسيمٌ المطبعن» الذي 
يمثل ثمرة قرن من الجدالات الإسلاميّة الإصلاحيّة حول الاختلافات 
الجوهريّة بين الرّجال والنساء؛ محل نزاع Frisk 2009; Maznah Mohamad)‏ 
2010a, b; Ong 1990; Peletz 1996; Tan Beng Hui 2012; Wazir-Jahan Begum‏ 
(Karim 2‏ . إلا Ol‏ هذا الحم للاختلافات الجندرية yaer‏ في الوقت 
الرّاهن» تبريرًا قويًا لنساء التخبة والظبقة الوسطى المالاويّة في سعيهنّ إلى 
الإبحار الآمن في عالم التجارة الذي يهيمن عليه الرجال» «دون تقويض 
مکانتهن في العائلة وكرامتهڻ كمسلمات) )48 ,2008 (Tong and Turner‏ . 


ومن الجدير بالذكر أن هذا التقسيم المطبعن للعمل يجد له مقابلا في 
الشريعة ضمن تقسيم آخر له مجموعة مختلفة من التأثيرات القويّة. فرغم تعدّد 
تأويلات الشريعة» Ob‏ الفقه يمثل فيها عمومًا مجموع المساعي التي تتعامل 
مع الأفعال البشريّة. وفي الفقه» WE‏ ما تعتبر العناصر المتّصلة بالعلاقة بين 
الفرد والله» أو المتصلة بالعبادة» ثابتة وغير خاضعة للتأويل» في حين تعتبر 
العناصر التي تتنزّل في مجال المعاملات وتتصل بعلاقات البشر بعضهم 
ببعض» pele‏ مرنة. ففي ما يتعلق بالمعاملات» فقد تمّ على مدار العقدين 
الماضيين في ماليزياء التقليص في مساحة تأويل أحكام الأحوال الشخصيّة 
والقانون LSI‏ بشكل منهجى )2012 (NoraniOthman 2008; Tan Beng Hui‏ . 
وقد Gia‏ ذلك be‏ غير إلخاء العرف الماليوزي pS pols‏ والوشاطة 
في المحاكم» وذلك رغم التنوّع التاريخي في القانون العائلي وأحكام 
الي اث El-Azhary Sonbol 2009; Nik Noraini Nik Badli Shah 2012; Peletz)‏ 
2009 ,2002( . وتتجلى GUY‏ البنيويّة لتخصيص هذين المجالين كحقليْن 
ox he‏ متمايزين , في عدم وجود isl‏ ترابط بين مبادرات «تمكين المرأة) 
التى تدعمها الدولة» مثل «وكالة المواهب الماليزية» (Talentcorp Malysia)‏ 
والمنظلمات غير الحكوميّة السويّة» على غرار «أخواث AY‏ وجمعية 
العمل النسائى الجماعى) (انظر http://www.talentcorp.com.my; http://:‏ 
> ووه ووه awam‏ وو E hE‏ ا فلا يوجد بين 
المبادرات المدعومة من الدّولة والمنظمات غير الحكوميّة فى هذا OLA‏ أي 
iste ole‏ ا لاعفا UT‏ يو Ze td) LAD‏ غير (Saal‏ كنا 
أن اليك بين ne‏ يعتبر محدودًا للغاية Maznah Mohamad et al.)‏ 
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2006( . وكمثال على ذلك» Ob‏ الكثير من الخبراء الشرعيّين الذين قابلناهم 
ينشطون في وكالة المواهب الماليزية» بينما لا يوجد من بينهم سوى خبير 
واحد فحسب على اتصال مع المنظمات النسويّة غير الحكوميّة. ورغم أن 
التاشطين في منظمة أخوات الإسلام يجادلون بأنهم يستحضرون الثقافة 
المالاويّة والممارسات العرفيّة في تأويلاتهم المستجذة للشريعة الإسلاميّة 
«(Moll 2009; Nik Noraini Nik Badli Shah 2012; Peletz 2013)‏ فإن مبحوثينا من 
Se‏ والنّساء العاملين فى المالية الإسلامية غير مقتنعين بطريقة 96 83 منطمة 
أخوات الإسلام إلى التقاليد”". وفي رأيناء OB‏ ذلك يعود إلى OF‏ مفهوم 
«التقليد» المالاوي فى الماليّة الإسلاميّة» الذي يحمله الرّجال والنساء على 
cel yal‏ فد تم ee‏ ضمن Calis‏ معرفيّةٍ للإسلام تقاربه من منظور الدّولة 
القوميّة التي توول قانونَ الأسرة وقانون المعاملات التجاريّة كمجاليّن 
cele‏ وتو ول GUL‏ قاتون TV‏ على أله OSG‏ ابت pete py‏ 
وتوافقًا مع هذه القسمة المعرفيّة» يجري التضييق على فضاءات النقاش العامة 
عبر 54 «حرب قانونية» ale‏ عبر رفع دعاوى قضائيّة ضد المنظمات 
النسويّة تتهمها بالقذف Sly‏ وجرائم أخرى )608 ,2013 «(Peletz‏ على غرار 
الحرب القضائيّة المستمرّة La‏ منظمة أخوات الإسلام. وتسعى هذه الحرب 
التي G5‏ عبر المحاكم إلى استنزاف الموارد والوقت والظاقة» إلى أن يستنفد 
الأفرادٌ الذين يتحدّون أحكام قانون الأسرة مواردّهم ويسقطون دعاويهم. 

وقد صرّحت العديدٌ من عالمات الدّين اللواتي أجرينا معهنّ مقابلاتٍ 
OF Gee‏ اختيارهنٌ التخصّص في المبادلات التجاريّة بدل قانون الأسرة 
يعود إلى مرونتها وتوفرها على مساحة اجتهادات تأويليّة. ففي جميع مقابلاتنا 
البعنيّة ele eel a ee‏ الشريعة بدقة هذا التمايز بين قانون الا Bw‏ 
(LU aie y)‏ والمعاملات العجارية (بوصفها مرنة). Godly‏ أن مغل هذه 
التمايزات تشكّل GE‏ تكوينيًا في تعليم الشريعة والفقه في ماليزيا Mohamad)‏ 
(Akram Laldin 2011‏ . إلا أن التمايزات ذات قدرة توليدية أيضًا في القانون 


(Y)‏ تجدر ol | PESI‏ داتو سري زارينا «(Dato Sri Zarinah Anwar) jal‏ الرئيسة السابقة 

لهيئة الأوراق المالية (المشار إليها في تصريحات العديد من محاوري)» هي أخت زينة أنورء إحدى 

مؤسّسات منظمة «أخوات الإسلام». ومع ذلك» لم يتم التعليق عليها أو الانتفاع بها في Gi‏ شبكة بين 
جماعات التمويل الإسلامي و«أخوات الإسلام». 
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وفى أيّ مجالات ثقافيّة أخرى. فعلى سبيل المثال» أظهر العديد من 
الباحثين كيف يتم استخدام التمايز بين المجالين الاقتصادي والاجتماعي في 
النظريّات الاقتصاديّة المحافظة» من أجل تبرير أولويّة المجالات الاقتصادية 
(المدفيغة بالذقورة) على البيجالات else i‏ (المنعوغة بالا تت 
(McDowell 2014; Pollard 2012; Rankin 2011; Shepherd and Ferguson 2011)‏ . 

وعلى چ OW + Blas‏ التمايز في ماليزيا بين القانون التجاري 0 وقانون 

oe | ا اا الآثار المتعددة للتمويل على الحياة‎ Te 


OY,‏ التمويل يستلزم تغلغلَ قوى السّوق وأنماط المحاسبة داخل 
الآسرة» aloes.‏ العديد من pte LN‏ السوثين بان esed Spa)‏ على 
مستوى العالم» الموضع المركزي للتراكم عبر التجريد );2014 McDowell‏ 
(Pollard 2012; Rankin 2008, 2011‏ . وفي سياق تسارع عملية التمويل» تخلف 
إتاحة المرونة وحفظ الثبات خطرًا على الأسرة. LS‏ رأينا فى الأزمة الماليّة 
الآ عجرت الآسر عن تفادى الأغطار والتضاف فيها» على كس 
ZKI mans aa‏ والماليّة الأخرى )2012 (Bryan et al. 2009; Pollard‏ . ويمكن 
dam Ws‏ المخاطر التي sigs‏ النساء في es‏ مشلا في تخفيض أجورهنٌ 
في جميع القطاعات بشكل مختل مقارنةً مع الرّجال عقب الأزمات الماليّة 
بين سنتي ۹۹۷ (Jomo and Lee 2001, 219) e\AAAS‏ . 33 فى الوقت الحاضرء 
يبدو أن آثان الآزمة الماليّة لسنة ۲۰١۷‏ تشير بدورها إلى fe Pee‏ جندريًا 
فى مسار التفقير والتسريح من الوظائف Siong Hook Law and Hui Boon Tan)‏ 
Khoon and Mah-Hui 2010; Country Watch 2011‏ ;2009( . اك 6 يخلف 
الحفاظ على الت بين مجان tei) SbF‏ ابت Vy‏ 2 مرق Eh‏ 
فى المعاملات. GU‏ غير مقصودة تعدّز اللامساواة الجندريّة فى صفوف 
A‏ ويم l P i‏ 


فى a ble‏ صرحت العديد من عضوات الهعات ai‏ أثه عا عد 
حاجز يمنع FLU‏ من الانتساب إليهاء وذلك رغم ii‏ عددهنّ في تلك 
الهيئات. وعلى سبيل المثال» فقد صرّحت إحدى LO‏ اللاتي قابلنهن أنها 
تعتبر نفسها «محظوظة لأنها ولدت في ماليزيا؛ aie thee oY‏ القرار 


yy: 


الشرعي لا تعتبر مسألة جندرية› إذ يعتبر الماليزيون الاجتهاد من عمل 
الرجال alee‏ على بذ سواه كما أبرزت: عضوة أخرى فى هة شرعبة 
SW) oti, oe!‏ للقي يع Jf i‏ 


«من الثابت تحريم الرّباء طبعاء لکن (أحكام) القرآن والحديث في 
غالبيتها ليست سوى مبادئ عامة» خصوصًا في باب المعاملات . الو 
الشخصية مغل الصلوات الخمس ثابتة» GSS‏ المعاملات لم ایخ في 
النصوص إلا بشكل cele‏ والأمر متروك للعلماء حتى يفسّروا هذه القواعد 
العامة. ونحن نراجع القرآن والحديث NGI‏ ثم تراجع العلماء الآخرين 
ومقاصد الشريعة. ٠‏ وفي خصوص صفقات المشاركة. مثلا نحد عناصرها 
ومتطلباتها محدّدة في التصوص» وبالتالي» نحافظ على روحها في صكوك 
المشاركة (سندات إسلاميّة يتم إصدارها tly‏ على شراكات أو مشاريع 
مشتركة). لكن مع اختلاف التطبيق طبعا) . 


ور ما بان هذه اتيرية القافية pla‏ والعبريرات فرك Vio‏ 
واسعًا للاجتهاد» تحمّست إحدى عالمات الدّين» وهي باحثة ثلاثينيّة شابّة 
في مؤسّسة تفكير حكوميّة تتوجه نحو ترؤس هيئة شرعية في بنك عالمي 
کت في شرح المسار الاجتهادي الذي يتمخض عنه بيع العبنة؛ a‏ 
عمليّات البيع وإعادة الشراء التي تضاهي عمليّات المبادلة في أسواق 
المششات. إلا أنيا ترق فى Lets yee‏ لفرادة الموقف الماليزي: 
oe‏ موقع السلطة الذي تحتله كخبيرة في مؤسّسة تفكير تقول بشأنها 
إنها : 


«تعمل في البحث لصالح البنك القومي. . . فنحن بمثابة مؤسّسة تفكير 
تتبعه» ES‏ نتعامل أيضًا مع لجنة الأوراق الماليّة. . . وفي ماليزياء يحظى 
بيع العينة بالقبول لان المذهب الشائعي nal ga‏ الفقهي الوحيد الذي 

يسمح بالبيع وإعادة الشراء في الآن نفسه؛ أي: بالجمع بين عقديْ cae‏ نقدًا 
في المقام الأول ومن ثم ترميرًا. وحست مبغلس التعاون aie‏ فإن 
ذلك في جوهره Sk‏ خلفي للرّبا. لكنْ ماليزيا تجيزه. نظرًا لمنهجيتنا 
المختلفة في استنباط الأحكام... إذ يوجد حديث نبوي يمنع بيع العينة» إلا 
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أن الإمام الشافعي ضعّف إسنادّه بعد تجريح رواته. IGE‏ حين نتثبّت من 
صخة عقد ماء يجب علينا فحص بنيته لا النيّة منه» بينما تسلك دول مجلس 
التعاون الخليجي مسلكًا معاكسّاء حيث تفحص نية العقد لا بنيته. . فقي 
المذهب الشافعي› ارق اذ حصن a‏ جية الفكل لا من 

جهة المضمون. بينما يفحص مذهب محلس التعاون الخليحى نية العقد» 
والحال أنه يستحيل إدراك النيّة. لذلك» نرى SF‏ بيع الهينة يمثّل عمليّتئ بيع 
منفصلتين › > شريطة غياب أي اشتراط يربط بين عقدي الببع. وهو ما يجعله 
Capes liis‏ (من - جهة الشكل)». 

يلخص هذا الرأيٰ» الذي يقضي باعتبار بنية العقود pal‏ من نيّتهاء 
مقاربة الدولة SLI‏ للماليّة الإسلاميّة بما هى صناعة. وكمثال على ذلك» 
نقد شرع Ayal LS‏ هن المظامين المالتين باهم مطالبوة BDL,‏ فن س 
العقود قبل Gl‏ اعتبار آخر. وقد جادلت رئيسة هيئة شرعيّة في بنك cows‏ 
آخر بقولها : 

القد أثار بِيعٌ العينة جدلًا محتدمًا (في البنك). ففي مجال المعاملات 
تكون الأحكام شديدة التنؤع» وإذا ما اتبعنا المذهب الشافعي وحدّه» فلن 
يكون لدينا سوى منتج واحد موافق للشريعة من كل عشرة منتجات» والحال 
أنه يمكننا فى مجال المعاملات 2s‏ آراء مذهبيّة أخرى. ولذلك» تستند 
غالبيّة منتجات الماليّة الإسلاميّة إلى آراء مذهبيّة أقلويّة» وهو مناط النقد 
الذي نتلقّاه من مجلس التعاون الخليجي . فنحن (على خلافهم) نعتبر 
المعاملاات You‏ واسعًا as‏ وفي هذا المجتمع . من المحبذ خت 
السياق) ممارسة الاجتهاد على هذا النحو. 

وكمثالٍ على Ld‏ يمثل استخدام بيع العينة أحد أ a‏ المنتحات رواجًا 
في المالية الشخصية. وإذا لم نوفره» سيلحا الناس حينها إلى الماليّة التقليديّة 
(حتى يمكنهم جني عوائد أموالهم). أو المرابين» أو ull‏ الحريمة السوداء. 
لذلك» نحتاج إلى هذا المنتج (من أجل مناهضة) الماليّة التقليديّة أو الأنشطة 
غير القانونيّة. ومن هناء يغدو بيع العينة مبرّرًا على أساس تلبية احتياجات 
مجتمعناء التي تختلف عن حاجيّات دول مجلس التعاون الخليجي» فهي 
بلدان غنيّة the‏ والحاجة فيها إلى الماليّة الشخصيّة ضئيلة للغايةء ولا يتقبّل 
فيها غير مذهب واحد. 
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لكن» باستخدامنا حجة العرف والمصلحة. بجی أن تقر بان FAS‏ 


الظروف Sob‏ إلى منع بيع العينةٌ, وهذا هو الاجتهاد الذي ينتهجه البنك 
المركزي. فإذا أقرٌ بانعدام الحاجة إلى بيع العينة» ينبغي علينا ys‏ تغيير 
اجتهادنا). 


يتضمن الإطارٌ التأويلنُ هنا البنكَ المركزي بوصفه سلطة مركزيّة» إضافة 
إلى المصلحة العامّة الكامنة في الأحكام واللوائح الماليّة. لكن أساس هذه 
المع الم أو الاق te tell, ge‏ منافنة البرك dew‏ 


كما تُستخدم هذه الأظرٌ Sh yd)‏ ذاتها ضمن المقاربة الماليزيّة المتفرّدة 
حول تداول المشتقّات في الماليّة الإسلاميّة. فمن خلال دعم me Jot‏ 
للماليّة الإسلاميّة يجيز تداول المشتعات: تفتح الدولة al geal E‏ المالية 
الإسلاميّة أمام المراجحة التنظيميّة . وتُعتبر المشتقّات i‏ من الأدوات الماليّة 
التي تتيح للمتداولين التموقع tl‏ على توقعاتهم بخصوص التوقيت والتقلب 
sl)‏ معدل oC sed!‏ ويذلك يستفيد المعداولون TEE cpl‏ المشتقات 
الماليّة من التغيّر فى ذاتهء بدل الاستفادة من التغيّر فى قيمة الأصل 
eel‏ على غرار الاستفادة من ool‏ مور A‏ التثير فى 
قيمة الأسهم ذاتها. . ونتيح هذه الأدوات الماليّة إمكانيّة فصل ميات 
المخاطر tag ol‏ بأصل أساسي عن الأصل نفسه. لذاء وعلى سبيل المثال» 
تخضع Gay pe‏ الصكوك الإسلاميّة المرتبطة بالشركات الحكوميّة» إلى 
byl‏ والمضاربة في الأسواق الثانويّة» على غرار «سوق السّلع» في بورصة 
Asa‏ 


وفي الواقع» عرفت مكانة المشتقات في الماليّة الإسلاميّة ‏ التي تعتبر 
محظورة عمومًا في الأنظمة التنظيميّة الأخرى ‏ تغيّرًا جوهريًا من خلال 
الخطوات التى انتهجتها الدّولةٌ الماليزيّة والهيئات التنظيميّة. ويُجادل الفقهاء 
Go lal‏ مون مرك Sakis) Sle gy: Sadi‏ المدضونة من قبل 
salt‏ بان الط رات الو شما في السادلات ال الحدينة تل كل 
غرر فى العقود الآجلة اع تعدو عافن ا ا الع ق ال 
الجر هة سحي قي اكالم وق قينا EE‏ اف اا ese‏ 
العقود المستقبليّة وقصيرة الأجل). والحقّ إنه في أعقاب الأزمة الماليّة 


YYY 


الآسيويّة أوائل الألفيّة الجديدة» سخّرت ماليزيا مجمل سياستها الاقتصادية 
الجديدة الملبرلة نحو المزاوجة بين النيوليبراليّة - فى شكل نسخة معرّزة من 
NESS‏ النكالة leg‏ المالتة | Fo‏ . ومهما كاذف اال 
TI‏ القائل بنزوع المشتقّات الماليّة إلى تخفيض الغرر في الأسواق» مما 
يجعلها منتجات جائزة شرعيًا ؛ Wl GÍ,‏ ب E‏ الذين )2006 (El-Gamal‏ . 


يبقى أن es‏ هذا التأويل للماليّة الإسلاميّة يندرج بعلا Sa‏ 
الاقتصاد السياسي الماليزي. . agers‏ ذلك جديا إلى 7 ا في المالية 
ا تين لمعن E TT sabul‏ اسع العا 
في النظام المالي العولمي» خصوصًا من جهة الانتظام الذاتي» ونماذج 
الملكيّة الخاضة يتقييم المخاطي» والمراجحة النتظيمية: لى سبيل النغال» 
تحمّست إحدى أعضاء السّلطة التنظيميّة المركزيّة للماليّة الإسلاميّة فى 
ليزي باعبارها حضوة فى GLY Ball‏ الشرعية Sak‏ الأيراق DUI‏ 
والبنك المركزي» عند الحديث عن اجتهاداتها في الوعود» حيث Eate‏ 
اكات ادال الرعة فى هكلة البعامالات الآجلة US fee‏ الاك 
را ae‏ ا على تارم Gli ages‏ فى ااا Gai aoa‏ 
toned‏ بل على dole]‏ تاريل ساكل اساسا فى الفقه whey MeN‏ 
الحديث كذلك» إذ ترى أنه يمكن تحريم أنواع من المضاربة وتحليل أخرى. 
وفي خصوص الغرر صرحت بما يلي : 


«طبعًاء نحن نعرف أن الرّبا قليلّه محرّم» لكنّ الغرر مختلِفٌٍ cane‏ }3 
تحل بعض وجوهه نظرًا إلى استحالة تفاديها. وإذا أمكننا تشريع أدوات 
تحوّط إسلاميّة». يمكننا حينها وضع معايير مضاربة» لنبتكر بذلك منتجات 
تحوّط إسلامية . Gal, Gi‏ فلا وجود لمبادئ توجيهية واضحة فى المضارية. 
ولا يمكننا تجنّب الغرر بالكامل نظرًا لطبيعة الحياة. فإذا تدرّج مقدار الغرر 

من القليل إلى الكثيرء يوجد حينها محال للاجتهاد. مثال ذلك إذا اشتريت 
خمسة تفاحات بعشرة رينجيت» هل في ذلك غرر؟ نعم فيه غرر ر؛ لأن لكل 
تفّاحة jas Wes‏ يختلفان عن شكل التفاحة الأخرى ووزنهاء وبذلك sp‏ 
اختلاف الغرر عن ALN‏ 


وباعتبار أن محدّثتنا تشتغل في نفس مؤسّسة التفكير الحكوميّة التي تعمل 


۳٤ 


لصالحها محدثتنا السابقة» بإمكاننا أن نلاحظ كيف يستعمل منطق السّوق فى 
الجهاز التأويلي للاجتهاد ضمن الماليّة الإسلاميّة» وكيف تسخره السلطة 
التنظيميّة للدولة كعلامة تجاريّة ماليزية. 


سياق العمل الاجتهادي 
لكن» في حالة ماليزياء dal) Feat‏ التأويليّة للخبرات الشرعيّة عبر 
تركيوها فى plea‏ الامعفاري ce tll‏ 2 وغل سيل Si cele!)‏ العديد 
من أعضاء اللجنة ted!‏ المحيط بمسألة إدخال معايير جديدة لامتثال أسهم 
الشركات للشريعة في قانون الخدمات الماليّة لسنة YNY‏ إذ تتضمّن هذه 
المعاييرٌء إلى جانب المعايير الكميّة التي تضبط نسبة الأعمال التجارية غير 
الحلال المسموح بها ؛ ا أرق نوعية wats‏ امتثال الأسهم الشريعة: 
وكما فسّرت لنا امرأة من أعضاء المجلس الاستشاري الشرعي» فقد تج 
«تطارح» هذه المعايير Je‏ مرة في و الخطوط الجوية الماليزية. 
الثاقل القومي اتر لدل الذى عرف قوينا الا لما قارب الد و عة 
al, deal‏ بعد الماسى التى عايشها );2014 Bradsher and Innis 2014; Reuters‏ 

.(Tavernise et al. 2014‏ وقد أشارت بالخصوضن إلى : 


BV gb A ر‎ Bilge ی وهو‎ No alt ltt Sh 
y كجزء ء من الخدمة. وهي‎ J gm SII كانت تقدّم‎ a جميع رحلاتها اليس‎ 
إيقافها ابيع م الكحول دون‎ (ge أموال (وقد أعلنت‎ is! تكسب من ذلك‎ 
رسوم جمركية)» لکن التصوّر السائد هو أن الكحول تورّع مانا دا حل‎ 
لم تعتبر‎ SUA coc Qe يمكن أن ترى الناس علي متنها وهم‎ ails الطائرة‎ 
أسهم الخطوط الحوية الماليزية موافقة للشريعة (من قبل المحلس الاستشاري‎ 
Gjall الشرعي) بسبب هذا‎ 

ومن oS‏ أخبرتنا أنهم أجازوا peel‏ الخطوط الجويّة الماليزيّة بوصفها 
مطابقة للشريعة بعد اجتماعاتٍ إضافيّة دعا إليها المجلسٌ الاستشاري الشرعى 
فد يان ا ا E‏ ا alls A Ny‏ اا ات 
أعلنت إدارة الخطوط الجويّة الماليزيّة «التزامّها بعدم تقديم الكحول بشكل 
مبادَرَةٍ؛ بل tly‏ على الظلب فقط. فقد اشتكى أعضاء المجلس الاستشاري 
الشرعي خصوصًا من عرض المضيفات عليهم النبيذ والشمبانيا رغم ارتدائهم 


To 


الزي الإسلامي, لذلك لن يقدموا الكحول بعد الآن إلا إذا طلب ذلك». في 
هله الحالة» تلاحظ أن «التصور» الذي أشارت إلبه Lal lal tise.‏ هو 
التصوّر Pinel‏ لأعضاء المجلس الاستشاري الشرعي الذين يمكنهم شطب 
شركة tL,‏ على وجهات نظرهم. ولأن هذا الشطب قد يكون له آثار اقتصادية 
مهمَّة على Ob cols EN‏ الشركات الاسثماريّة تلجأ كل مرّة إلى «إعادة (ra‏ 
ا ا المشطوبة كي يتسنى لها مواصلة 7 تمويلاتها الموافقة 
للشريعة. وفى في الواقع› ob‏ الشركات المدرجة في البورصة تتبارى في تلبية 
als‏ الال الل ا قا By yal oN yall‏ الى س YS‏ سه أشي 
Us,‏ قد أشرتا آنمًا إلى مثال OU‏ لمقدار سلطة المجلس الاستشاريق 
الشرعي ونطاقهاء وذلك على لسان امرأة تشتغل في الهيثتين الشرعيتين بالبنك 
المركزي ولجنة الأوراق الماليّة. وقد تحمست هذه العضوة في المجلس 
الاستشاري الشرعي NER‏ في حديثها عن اجتهادها حول الوعد» مجادلة 
بإمكان الماك الوعد في هيكلة المعاملاات الآجلة مثل linet‏ المالية : 


«لا يوجد إلى > السّاعة قرارٌ تنظيمىٌ Gate)‏ الوعد) في ماليزياء غير 
أل تحت محاسة وراج الموتسات leg ceil) SSL (STIL‏ 
التنظيميّة الأساسيّة في الماليّة الإسلاميّة) قالت بأنه يتحدّد حسب العقد. 
لكني لا الق مع جج an ee eee‏ 
التسوية الفوريّة أو في غضون ثلاثة E:‏ والوعد بالبيع Sa.‏ . ما الذي 
يبيح الأول ويمنع الثاني؟ وبالتالي» تتعلّق المسألة بمكانة الوعد بأجل مسمّى 
(الملزم). إنما في الوقت cal!‏ لا شيء يلزم بتسليم جهاز حاسوب». Mee‏ 
في تاريخ مستقبالي (في إشارة إلى جواز الوعد في المبيعات). مما يجعلني 
عاجزة عن قبول الححة القائلة باختلاف الالترا م بالتسليم (بعقد آجل) والوعد 
به. هذا إذا تعلّقت المسألة باختلاف آثار الوعد والعقد. وقد Š‏ فى هذا 
النوقف وذافمك ace‏ مل سنة ه٠‏ وإلى الشاعة؛ عا state Bly‏ الذي 
في دول مجلس التعاون الخليجي يقولون OL‏ الوعد محدّد بالعقد. لكن إذا 
أمكننا إقرار (وعدين في آن واحد و/أو وعد مواز). فإنه يمكننا حينها ابتكار 
الكثير من المنتجات. . . QTY]‏ أدافع عن هذا الموقف بمفردي... وأعتقد 
أنه سيعود بمنافع جمّة على الصّناعة. إذ نحتاج إلى منتجات تحوّط إسلاميّة, 
ولا مفر من ذلك». 


۲۳٢ 


تقول بإمكائة 5 تحريم بعض أنواع المضارية وتحليل oe‏ 


ويمكننا من خلال هذين المثالين - عن أدوار النْساء في تشكيل المعايير 
النوعيّة اللازمة للتصديق على امتثال الأسهم للشريعة واستخدام AS‏ الاجتهاد 
لدعم الهيكليّة الماليّة المشتقّة ‏ أن نستشفتء من ناحية أولى» مقدارَ السّلطة 
التى يمتلكها أعضاء المجلس الاستشاري الشرعى نساءً ورجالا على حد 
الو اف oil cog‏ مير اها اي ETUE EE‏ 
Slee Se‏ 3 حيو EN Aa SE le‏ 
يعن ls‏ حرو ا وق وه الى وا maa‏ 
ال أكنسيها الاس الاستشارى الشرغى : فى العف القن رفا تان 
(Tan Sri Khaled) L= gya‏ ضد البنك الإسلامى الماليزي Bank Islam)‏ 
(Malysia Berhard‏ والمعروضة Mies‏ على أنظار Ll E‏ يجري 
التنازع حول المسائل الدستوريّة المتعلّقة بالمراسيم الجديدة التي تلزم 
الميحاكم Gd!‏ بإحالة القضابا الشرعية إلى المجلس الاستفاري الشرعي 
hal‏ يما يصدره هن قرارات فى شأنها Abdullah Apnizan and Hakimah)‏ 
(Yaacob 2013‏ وبغضٌ النظر عن مال هذه القضيّة التي يشاع ALT UST‏ إلى 
التسوية خارج المحكمة» تمثل سلطة أعضاء المجلس الاستشاري الشرعي 
تغييرًا جوهريًا في الفصل بين المحاكم الشرعيّة والمدنيّة المنصوص عليه في 
الدستور. وفي الواقع» يعتبر أعضاء هذا المجلس JI‏ خبراء شرعيّين 
يحوزون صلاحيّات GLA‏ في المحاكم المدنيّة في ماليزيا" . 


ومن بين الأوجه السياقيّة الأخرى في فهم خبرة النساء الاجتهاديّة في 
ماليزياء ثمّة وجه جغرافى: إذ تنحدر غالبيّة النساء المعيّنات فى هيئات 
Be pt‏ بالمضارف: من الشاحل الشرقى الماليرى. وهلا عا يمثل ثقلة جركية: 
LY (1)‏ باتريشيا سلون (Patricia Sloane-White) Cols‏ إلى القضايا الدستورية المحيطة بسلطة 
المجلس الاستشاري الشرعي . حول الحالة الجارية» انظر: (المحررين TOSAR‏ والمعلومات 


المتعلّقة بالقضيّة الجارية هي نتيجة fol gi‏ شخصيّ مع مكتبين من مكاتب المحاماة المحليّة ومستشارين 
one pt‏ لديهما علاقة بالقضية . 
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بما أن نخب السّاحل الشرقي أقصيت تقليديًا من مراتب السّلطة العليا في 
Geel Sas aE He OE‏ العو 
ضمن الماليّة الإسلاميّة )2008 (Daniels 2012; Farish Noor‏ . ومع ذلك» Obs‏ 
هؤلاء النّسوة لا يعتبرن أنفسهنٌ ممثلاتٍ للسّاحل الشرقي في مراكز السلطة 
بكوالالمبور» كما لم يشكلن عن وعي شبكة نفوذ نسائية بين بعضهن البعض . 
وبدلا من ذلك» يؤوّلن صعودهنٌ عبر ربطه بقيم الجدارة والشدة التقليديّة في 
مدارس «الفندق) (Pondok)‏ ذات التعليم العربي. وعلى سبيل المثال» 
اوت امرأة تعمل فى هيئة شرعية So pais‏ متعذد salted‏ أن من 
بيد ۴ غا ف Gio‏ بالمدريية 1G‏ كانت هي الرسيدة آل اتات 
اه ا مدرسة فين وقد عت بان هذا القرار فد ااه jp‏ 
لأنى أردت تعميق دراساتي ARTEN‏ العربية abe)‏ وقد كان قرارعاء 
يعني : أنّها اضطرّت إلى السّير على قدميها لمدّة ساعة يوميًا للوصول إلى 
Ming cle pte‏ آم GLE‏ ورغ أذ أتها كانت quand‏ على في المدرست 
فإنها ثبتت على قرارهاء حسب قولهاء بسبب «أني ارتديتٌ الحجابٌ Mee‏ 
ولم أكن اظن si‏ قادرة في الثمانينيات على الاندماج في مدرسة علمانية). 
كما شرحت il‏ كانت Ve‏ انها عمقل سخ صغيرة فى أن تير «أسعاذة 
عصريّة غير تقليديّة؛ أي: أستاذة قادرة على الارتباط بالقضايا المعاصرة. . 
لا أستاذة عاديّة تركّز على القانون العائلى؛ بل أستاذة عصريّة تركز على 
القالون ا gay‏ عنام og af eke‏ فق Tall yas Byte ALF‏ 
الإسلاميّة وممارستها امتيازات النخب المتنوّعة فى المخيّلات القومية ضمن 
مهاف ie‏ ۰ 


وحين lets‏ باحثة كبيرة في مؤسّسة بحثية في المالية الإسلامية مموّلة 
من الحكومة» وعضو هيئة شرعية they‏ محلخ كبير (أشوتا إليه في بداية هذا 
الفصل)» عن نقص حضور النشاء في المالية على نطاق ele‏ سألناها عن 
شعورها حين تكون المرأة الوحيدة الحاضرة فى مؤتمرات دوليّة. فقالت لنا: 


«من الغريب جدًا أن أكون بمفردي بين الرّجالء لكنّه الوضع نفسه A)‏ 
البنك) حيث أمثّل المرأة الوحيدة فى الهيئة الشرعيّة. سأقول إن الرّجال فى 
الظاولة المستديرة قد أنصتوا إلى النّساء وقدّروا آراءهنْ. وقد اجتمع 
الاقتصاديّون ope Moy!‏ وعلماءٌ الشريعة والممارسون الماليّون (أصحاب 


YYA 


ا المجال) مع بعضهم البعض. aah EE‏ 
is‏ كط ضار لخدم totaal‏ من أجل چ کو ی sy‏ 

ae‏ (المتساهلين) والاقتصاديّين الإسلامّين ASYN‏ صرامة)ء أو هذا ما 

بدا عليه الأمر على BY‏ 


ومن الحدير SUL‏ أن Lt‏ قد تحدّئت إلينا بصيغة الجمع 
(استخدمت لفظ النساء لا لفظ امرأة)» وذلك رغم أنها المرأة الوحيدة التي 
كانت حاضرة ف المائدة المسعديرة:. ونظخ أن ذلك يؤشر غل تطلعها بان 
تشارك المزيد من النّساء في مثل هذه النقاشات. وعلاوة على ذلك» وفي ما 
يتعلّق بالجزء الثاني من تصريحها حول البحث عن حلول» نرى أنه من JID‏ 
عدم اعتبار المستهلكين أصحاب مصلحة في صناعة الماليّة الإسلاميّة خلال 
الاجتباعات الدوليّة عالية المستوى للشيراء. فحين يست المستهلكوت أو 
ممثلو مجموعات المستهلكين من SUE‏ حول تقاسّم الأخطار في مجالي 
الصيرفة والماليّة» فإن ذلك يشير إلى أسبقيّة الشكل على الجوهر التى سبق 
أن أشرنا l ael‏ 


خلاصة 

فى حالة ماليزياء جادل ميشال بيليتز GL (Michel Peletz)‏ الشريعة 
Ea‏ ا Gi‏ ب عضتو جرت في القاترن PUN‏ والقاتون 
الشرعي ممزوجة مع الماليّة التقليدية )2013 .(Peletz‏ وبالمثل» مع التركيز على 
حالة مصرء جادلت صبا محمود OL‏ العلاقة بين الحركات الإسلاميّة 
والعلمانية هي علاقة Jets‏ متبادل» )25 ,2005 (Mahmood‏ . وبناءً على هذه 
الأفكارء Lale‏ هنا OL‏ 17 المجمع مشيّد ضمن متخيلاتٍ قومية ودولية 
تعرّز DUS‏ خبرة النساء وتحد منه في الوقت نفسه. وفي موضع آخرء جادلنا 
ob‏ الخطاباتٍ التي تصوّر النساء بوصفهنٌ عاملاتٍ متفانيات (وتدفع Se‏ إلى 
أدوار مكتبيّة ثانويّة في المحاسبة والقانون)» والمتشابكة مع الخطابات التي 
تعتبر الأمومة عمل النساء الأساسي» تفعل YAR‏ ضمن صناعة الماليّة 
الإسلاميّة في سياق دول مجلس التعاون الخليجي وجنوب شرق اسيا على 
de‏ سواه ب E‏ فی جراب og th‏ مكل مكلا المتعجاف الات 
Li‏ هناء فقد أظهرنا أن مثل هذه الخطابات تؤدّي إلى تثبيط السّلطة الفعلية 


Yra 


والمهمّة لخبرة النساء كخبيرات شرعيّات في ماليزياء حتى حين يجاهرن 
ب«الضراع» من أجل تأويل مخصوص للماليّة الإسلاميّة (كما رأينا BGT‏ 
حالة المج اللي تقدمت بها عضوة المجاس الاستشاري ي الشرعي حول 
الوعود). . وفي الواقع. تسكن ol‏ يساهم هذا المفعول التثبيطي في توجيه 
فكي ا JIS‏ وا Geel‏ خطابية عو PS) Gilles‏ مياد إل 
منطق السوق. . وفي هذه الحالة. فإن ذلك يعنى: إبطال القدرات التحويلية 
لل Ged)‏ وغيرتة الطاب رای ا Wal‏ مو Jes ble‏ 
الأسواق الماليّة. وإذا كان هذا الخطاب يعتبر النّساءء كما يزعم أهل صناعة 
الماليّة الإسلاميّة فى ماليزيا ودول مجلس التعاون الخليجىء مقبلات دائمًا 
فلى jest‏ العائلة على حساب bp a jaa‏ مقار Sha os]‏ إلى معط 

الشوق يمك أن تور لهك سلاا في مواجهة نظرة الأخرين الدّائمة إلى 
اجتهادهن التأويلي بوصفه غريًا أو ادا عن السوق. وفي Cant OY‏ يرتبط 
محال الخ الشرعية الاك المخصوفية: الى بجر كن ماليا تجالا 
مفتوحًا أمام خبرة الرّجال والنّساء على حد سواء» بمجالات الحياة 
الاجتماعيّة مثل العائلة والقرابة والملكيّة» كما يظهر من قضيّة تان سري خالد 
فد الينك الأسلامن "الماليزى Gob‏ الى أشرنا إليها اننا . وهلا + قله 
يمك لتاريل الق عند E‏ سنظري اكا E‏ 
إلى جانب التقاليد الاجتهاديّة التي تعلي من الشّكل على حساب الجوهرء أن 
تُغْيِّر العلاقات الاجتماعيّة وتشكيلات السّلطة. وفي مقام الحال. جادلنا 
بمحدوديّة هذا الإمكان نظْرًا إلى النقص الحاد في التشبيك بين ¢ eles‏ السفة 


المالاوية. على غرار | a)‏ اعيات وشبكات اا 0 التي 
تركز على قضايا العدالة الاجتماعيّة وتعالج التفاوت الطبقي. 


وإذا تنرّلت تأويلات الشريعة في مدار منطق السّوقء OP‏ هذا يؤدّي 
بدوره إلى كبح إمكانات التغيير التي تختزنها الماليّة الإسلاميّة» إذ يتم حينها 
إسناد قوّة السّوق (التى تأخذ شكل ابتكار المنتجات وإجازتها) إلى الماليّة 
التقليدية )2006 MRT (El-Gamal‏ فى حالة الاجتهاد المتعلق cde JL‏ 
Sp‏ الماليّة التقليديّة كإطار للتنافس في السّوق تُملي جزءًا من مقاربة خبراء 
الشريعة. فعلى الرّغم من تنزيل منتجاتهم ومقارباتهم في إطار التطوّر 
المجتمعي» فإنها تقوم على Glare‏ السّوقٍ وتتغذى عليه. وفي مثل هذه 
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الحالات» WE‏ ما يتم إغفال المجتمع (الذي يشار إليه كثيرًا خلال عملية 
الاستدلال) فى الممارسة العمليّة. وقد جادلت جاين بولارد (Jane Pollard)‏ 
SL‏ ديناميّة التمويل الرّاهنة تفاقم التفاوت في الديناميّات الطبقيّة والجندريّة . 
ولهذا السبب» ترى أنه إذا كان الهدف هو تقليل عدم المساواة» OP‏ ذلك 
يتطلّب فضاءات يمكن فيها أن Gow‏ على تعريف الخطر المالي وأن يُعدّل 
سياسيًا )2012 (Pollard‏ . وفى حالة الماليّة والتمويل الإسلاميين عمومّاء OP‏ 
كل هله اغات الما By‏ ار Els = pally‏ ی مک pol‏ ا 
النّاشئة ضمن الماليّة الإسلاميّة) التي يمكن الاحتجاج فيهاء بصدد التقلّص. 
Lig! nels‏ ا فقا aot‏ اناد Fo Bide‏ في الوك الى این 
eM E eal Nh et‏ 


وقد اشارية كارين هو (Karen Ho)‏ إلى مشكلة ما زال يقع Ke‏ دارسو 
الأسواق الماليّة تضعهم في خطر تكرار الخطابات المهيمنة حول شمولية 
السّوق الثى تروجها تخب أسواق راس المال استراتيجيا وقصنيا Ho,)‏ 
2005( وفى هذا الشأن» OL Wole‏ مقاربة الإسلام والاقتصاديّات التقليديّة 
أو «المحافظة» مجتمعين عبر التركيز على التمويل» يمكننا من فحص الظرق 
التى «نؤذى وتّتقمّص وتختبرا )22 ,2005 (Mahmood‏ من خلالها معايير 
السوق. فكما بين جاين بولارد ومايكل سامرز ob «(Micheal Samers)‏ 
التمويل قادر على «مفاقمة التفاوت بين الأفرد والمجموعات الاجتماعيّة 
والتنظيمات في الفضاء والمكان». وتاريخيّاء سعت الحكومات إلى ترسيم 
الأسواق پاستمراز بوصفها فضاءات | 50S‏ وة ندرج ضمن مناطق 
اختلاف BW‏ وجغرافيّة وسياسيّة مخصوصة. إلا أن صانعي أسواق رأس 
المال لا يكمّون عن السعي إلى العبور بين هذه المناطق ‏ لينشئوا بذلك 
صلات om‏ الفضاءات الأخلاقيّة. وفى الواقع. ols‏ هذه ھی طبيعة 
المراجحة ‏ التي تسعى إلى الربح عبر استغلال التباينات بين الأسواق. لقد 
تم تاريخيًا تأويل الماليّة الإسلاميّة بوصفها إطارًا لأخلاقيّة السّوق» وعلى 
وجه التحديد» بوصفها أساسًا GET‏ ينهض عليه التبادل في أسواق رأس 
المال. إلا أن الماليّة الاسلاميّة تواجه المعضلة التاريخيّة نفسها التى تواجهها 
الماليّة التقليديّة ‏ أي: كيفيّة التعامل مع المراجحة التنظيميّة والاحتكار 
التظيعى. ورضمن هذا الاطارء تعمل الثساء الماليزثاك che‏ تاريل Stee‏ 
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للشريعة في إطار قومي» GES‏ يسعين كذلك إلى إبراز Se‏ عبر الخوض 
في الأنظمة LI‏ وأنظمة التوحيد القياسي. وبما أن عمل هؤلاء 
«الأستاذات العصريّات» يتشابك مع التمويل» فإن مشروعيّتهن كخبيرات في 
الماليّة وفي الشريعة تتعرّزء لكنها تتمايز أيضًا عن الخبرة الدوليّة ‏ إذ لا 
يتحرّكن في ملعب «نجوم الشريعة». وفي الوقت Fetes OF cams‏ (ونجاح 
ILII‏ الإسلاميّة عمومًا) فى الحفاظ على التمايزات الجندريّة بين الفضاءين 
العائلي والتجاري» dey‏ من Clee‏ العام epee‏ ورش اقتضار 
هذه الدراسة على حالة ماليزياء ay WE‏ أنه مع اندماج ديناميّات التمويل 
والأسلمة ضمن الفضاءات القوميّة» قإن الخبرة الماليّة الأسلاميّة Jem‏ 
تأويلها وتحديدها بصياغات جندريّة على نطاق عالمي. 
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gold) الفصل‎ 


صعوبة تفسير موفف النساء منتقدات الشريعة 
في شمال نيجيريا 


سارّة الطنطاوي 


ئي مستهل شهر توقمير 819455+ رج التيجيريون DSL‏ إلى 
و ولاية WLS‏ مطالبين حكومات ولاياتهم بتبني صيغة FSI‏ 
ضرامة و Chad‏ للشريعة الإسلامية. ولأنهم سئموا العيش في ولاية ALE‏ 
باع النيجيريّون الشماليّون ممتلكاتهم وجمعوا أطفالهم لزيارة الولايات التي 
طبّقت الشريعة من أجل المشاركة في الاحتفالات الحيّة. ورغم أن الشريعة 
هي قانون الله» فهي تبلغ من التعالي ما يجعل البشر عاجزين lal‏ عن فهمها 
ee‏ ويمثل الفقه أو القانون الإسلامي. محاولاتٍ البشر المتواضعة فى 

هم الشويعة : رتكد أن النيجيرتين الشمالتين» الذين Ste‏ بينهم لعدّة al‏ 
arte peg‏ كانوا يرغبون في صيغة مؤمثلة من الشريعة؛ ا Lgo‏ 
ala 7‏ إعادة إنتاج a ihs‏ الكاملة. في سياق شمال نيجيريا تیدا 
صيغة تنهي الفقر والفساد وتحيي الأخلاق رو في ج اا 
الحكم والمعاملات التجارية Ypey‏ إلى الديناميّات العائليّة. إلا أنهم 
حصلوا على صيغة مختزلة من الفقه تم إنفاذها على i bee‏ > بکل ما تتضمنه 
من نقائص. وضمن حدود أغراضنا في هذه الفصل» سوف نشير إلى الثورة 
ا من أجل تطبيق القانون الإسلامي سنة 1194م باسم E‏ 
(الشريعة»» إذ يدعوها غالبيّة السجيريين SUIS‏ 


وقد Call‏ كتابًا عن إعادة تطبيق الشريعة في نيجيريا من خلال مُجريات 
اما edla Y‏ وهي ae Jl Beals MuR eal‏ 


Yo \ 


بحن بن gh date sea‏ وقد دفعني )5 الفعل Se all‏ الهائل حيال 

daa‏ لاوال إلى تناول هذا الموضوع . a‏ حت laa a‏ الدولية ثلاثة 
ملايين رسالة موجهة إلى رئيس نيجيريا ليسقظ عقوبة الإعدام عن لاوال ols)‏ 
الحكم Ge‏ قبذ (GLY‏ ودغا الرئيس كليئتون شخصيا إلى إطلاق 
سراحهاء > كما تمّ تخصيص حلقة من برنامج أوبرا وينفري Oprah Winfrey)‏ 
(show‏ لزيادة الوعي بعقوبة YI pal‏ أن هذه النداءات تعامت عن بعض 
الأمور الدقيقة؛ من بيئها أن os‏ يري آنذاك» أوليسغون أوياسانجو 
(Olusegon Obasanjo)‏ « لم يكن له من Ws‏ ما Ss‏ له منع م إعدام لاوال» 
بالرغم من معارضته المطلقة للشريعة باعتباره اول رئيس مسيحي منتخب من 
قبل الأمّة. لقد كان في هذه النداءات Ble Ugo‏ بطريقة اشتغال السياسة 
النيجيريّة. فالحسابات السياسية المنبثقة عن التاريخ النيجيري Cadell‏ اكد 
تعقدا مر هما افر as‏ العديد هن المؤشسات الغريية. 


نقد AT‏ كل عن نقد إدوارة سعية الكالاسيكي للمعرفة الثربية حول 
الشرق الأوسط فى كتاب الاستشراق الصّادر سنة ANAVA‏ والثورة الإسلاميّة 
الإيرانية بين عامى ۱۹۷۸ TARIAS‏ وحرب العراق فى TARSA‏ والهجمات 
الإرهابيّة عليه mee‏ المتحدة ny‏ في 11 a asah‏ 
موصوعات E‏ قد سس الب ec‏ الي في ملي إلى SP‏ 
يذكره قال ا لكيه ا ا Cm amines‏ 
بالغوص BIS‏ العيش بينهم ومن ثمّ فهم تناقضات مجتمعاتهم. VEGE‏ 

TT ARS 


مم اغا چو 


قي . وهذا ضرب اف ا الغربيّة ينتقد المقاربة الاستشراقية 
للشريعة. إلا أنّنا نؤگد في هذا المقام أنه يتم تقليديًا إهمال فئة مهمّة من 
الذوات - النيجيرية في هذه الحالة ‏ وإبقاؤها yÍ E‏ وهي 
فغة النساء «الأهليّات») المسلمات اللائي يعارضن الشريعة. Ui,‏ أعتقد أن 
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ندرة البحوث حول المشلمات ole YI‏ اللائي يعارضن الشريعة يتجاوز 


حدود نيجيرياء وهو إهمال يقال على فهرو أكاديموتنا Spall‏ الفعاصرة أكثر 
منه على الظروف الفعلية للعالم ذي الغالبيّة المسلمة. 


ويمثل قياسنٌ آراء LO‏ النيجيريّات «الحقيقيّة» حول ثورة الشريعة مسألة 
حسّاسة وشائكة بالنسبة إلى الباحث. ففي شمال نيجيريا الذي عشت فيه عام 
٠م‏ يجب أن يكون النشاط العامٌ الوحيد المقبول» خاصّة فيما يتعلق 
بالنْساء» معروضا في إطار إسلامي. فعلى سبيل المثال» بدلا من القول إن 
النّساء يرغبن في Ge‏ مواصلة التعليم دون قيد» من الضروري القول OL‏ 
الإسلام يسمح للمرأة بمواصلة تعليمها دون قيود. وإذا اعترضت النْساءً 
اللائي تحدّثت إليهنَ في نيجيريا GL‏ شكل من الأشكال على النظام القانوني 
والثقافة الشرعيّين اللذين كانا في طور التجريب في بلدهن» فإنهنْ يتهمن 
التجال المسؤولين عن Galt‏ نظام الشريعة باغفماة تأزيللات ete‏ أو 
باتسييس 4 الشريعة. وقي oe ele‏ النيجيريون الساخطون مصطلح 
الشريعة ole‏ لوصف أي سلوك مخالفٍ لمثلهم . 


وسنركز فى هذا الفصل على كيفيّة استبعاد أصوات النساء النيجيريّات 
من النقاش الدائر حول الشريعة في نيجيريا ومن الكثير من الخطابات الغربية 
حول لون الشريمة فى كمال ليجيريا . فقد كانت تجربة تطبيق الشريعة 
الإسلامية في عام 8م في شمال نيجيريا HES‏ ا أنه تم 
تصوّرها وش a‏ كول ples‏ ودغمت تصورًا للشريعة فرض الساطة 
المطلقة على حكام نيجيريا الحالبّين» وكانت بذلك طريقة لتسوية المجال 
الشياسن لصون جا مقتصرًا على الرجال. فضمن هذه الرؤية الشريعية 
للعالم» يضع الله GWU‏ (والرّجال خصوصًا) سواسيّة أمام سلطته. إلا أن 
المتحكمين في شرع الله يمتلكون» وعلى نحو مفارق» مقدارًا من السلطة 
أكثر من غيرهم. وبذلك» يمكن قراءة الصراع حول الشريعة في نيجيريا 
باعتباره سعي مجموعة من الرّجال إلى اكتساب سلطة على مجموعة أخرى. 


ولعلّ ما يفوق ذلك مفارقةً هو ردودٌ الفعل النسويّة على الحرب الكلامية 
الدولية حول الشريعة فى نيجيرياء وهى الردود التى حصرت نفسها غالا ع 


Yor 


نظرهاء هذا النظام الذكوري الرّجعي. وأنا أعتقد أن 51 521 مثل هذه 
السَبيّة مغلوط فى العديد من الحالاث» وأنه يمكن أن ين من pple‏ 
تاريخي» أسبقيّة هذا التظام على الاستعمار. وبسبب الوضعيّة المختلة 
للجغرافيا السياسيّة لما بعد الاستعمار» ركّزت SL‏ نسويّات غربيّات مثل 
ليل أنو لغد )2013 (Leila Abu-Lughod,‏ وصبا محمود )2005 (Saba Mahmood,‏ 
على مزالق ومخاطر إساءة تمثيل المجتمعات المسلمة وتسييس البحث 
pela‏ كما dyke‏ من الشحّرات الفلسفيّة الح ية عند قراءة المجتيعات 
المت lle A‏ كنت E Cob‏ الا فى العالى PAT!‏ 
مير bog Kel fos‏ تكب مفل هذه SLES‏ مول الفحكرات 
ومواضع العمى الغربيّة أهميّة كبرى. إلا أنه عليناء مع أخذ هذه الانتقادات 
الصائبة بعين الاعتبارء أن نأخذ أيضًا بعين الاعتبار الأفكار الدقيقة لنساء 
مسلمات أصليّات ينتقدن فى of‏ واحدٍ الشريعة السياسيّة والشريعة المؤمثلة. 
وسأقوم فيما يلي بوصف ردود الفعل الأكثر شيوعًا حول إعادة تطبيق الشريعة 
في نيجيريا ومحاكمة أمينة لاوال» وسأقدّم شواهد وأدلة من عملي الميداني 
لم يسبق تحليلها أو نشرها من أجل عرض وتفسير سرديّة النساء اللائي 
يعارضن الشريعة أو ينتقدنها . 


الإدانة الدولية لعقوبة الرّجم في نيجيريا 
استخدم الباحثون النيجيريّون الشماليّون عبارةً «الحرب القانونيّة» طيلة 
عقودٍ لوصف الاضطراب الذي أدخله الاستعمار البريطاني على نظامهم 
القانونى الإسلامى وثقافتهم الإسلامية. ويرى العديد من اليا عحثين المعاصرين 
أن GY!‏ العامة لجمعيات حقوق الإنسان لنيجيريا بعد محاكمة لاوال تندرج 
فقد اعتبرت عقوبة الرّجم انتهاكا للعديد من معاهدات حقوق الإنسان 
التى سبق أن وفعت عليها دولة نيجيرياء مما يجعل هذا البلد باستمرار محل 
شبهة انتهاك محتمل للاتفاقيّات الدوليّة والقانون الدولى. كما يجعل من 
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العقوبة القاسية واللاإنسانيّة والمهينة (VIAE)‏ واتفاقيّة حقوق الظفل 
(Peters 2001, 37) 0»(‏ . ذلك أنه يُمكن اعتبار عقوبة wel‏ تعذيبًا 
ومعاملة قاسية أو مهينة» وقد تنتهك من خلالها حقوق الظفل وتقيد الحريّة 
Tiga‏ ويضيك ميدأ العساواة الشاملة أمام القانون. وتتّصل العديد من 
الانتهاكات المضمنة في قانون العقوبات الإسلامي بالجندر: إذ تسمح المادة 
۲ من قانون العقوبات في ولاية زمفرة (Zamfara)‏ الذي تم إقراره إثر ثورة 
الشريعة في ٩۱۹۹م» dp Ob‏ الرّوج زوجته بإيذائها جسديّاء وتن على 
أنه لا يمكن انّهام coil‏ باغتصاب زوجته باعتبار موافقتها الضمنيّة على 
معاشرته جنسيًا. كما تنص المادّة IA‏ من قانون عقوبات ولاية النيجر (إحدى 
ولايات نيجيريا) على أن شهادة الرّجل Jee‏ بها أكثر من شهادة المرأة فى 
إثبات الزنا )19 ,2001 «(Peters‏ كما يتضمّن قانون العقوبات الا 
اا کات Ge the‏ ف ال oF ley Beall‏ المسلمين راود فة 
الموت في الا PEN‏ أي: ارتكاب جريمة الردّة التي ينتج عنها أيضًا 
فقدان الحقوق المدنيّة» مثل Ge‏ الزواج (حيث يلغى زواج JG yo‏ في (OLY!‏ 
Peel pee‏ 


وكانت ردّة الفعل الأوليّة لمنظمات حقوق الإنسان الدوليّة على الحكم 
الذي صدر بحق لاوال واضحة» وكانت فى العديد من الحالات تجهل فى 
الوت ola) Gliese‏ فف راك ي الى اقشلها Silex Solel‏ 
لاسقاط الإدائة عن لازال ومن فلك ها صرّح به وزير عتاردية eas‏ 
غراهام: «نرفض رفضًا قاطعًا أن يُنفذ قانون الشريعة بطريقة تتعارض مع 
المعايير الدولية» )2002 .(Kano Online‏ كما دعت منظمة العفو الدوليّة 
السلطاتٍ النيجيريّة إلى إلغاء جميع أشكال التعذيب والعقوبات القاسية أو 
اللاإنسانيّة أو المهينة» وإلى التقيّد باتفاقيّات حقوق الإنسان الدوليّة الملزمة 
ay EPE‏ وفعت عليها نيجيريا (Amnesty International)‏ . ومن المثير 
ET‏ م الو ار قد تف السسالطات: EENE E‏ 
جعل قوانينها متوافقة مع الدستور النيجيري لعام 484 Lae CAV‏ يشير إلى OF‏ 
المنظمة لم تكن على دراية بالنقاش الحاد في شمال البلاد الذي كان يطرح 
هذا الموقف تحديدا. كما ناشد الرئيس الأمريكى بيل كلينتون شخصيًا إنقاذ 
the‏ لاوال في خطاب حول التحوّل إلى الديمقراطيّة أمام جمهور ضمّ رئيس 
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نيجيريا أولوسيجون أوباسانجو مع العديد من قادة دول غرب إفريقيا. وقد 
قال كلينتون: «آمل وأدعو أن يجد النظام القانوني طريقة للعفو عن امرأة شابة 
eS‏ عليها بالإعدام بتهمة بتهمة إنجاب طفل خارج إطار الزواج» Kano Online)‏ 
2002(. وبالمثل» pds‏ أن الرئيس كلينتون لم ee‏ و ي 
أوياساتجو) وهو مسيحي من جنوب oI‏ كان بلا GLE‏ معارضًا للشريعة 
ولتطبيقها في قضيّة لاوال أكثر منه. غير أنه لم يكن يستطيع» > la) «Wee‏ 
هذه القضية . 


وعلى عكس الاعتقاد الشّائع Je ob‏ جمعيات حقوق الإنسان كان 
هو السبب فى تبرئة لاوال فى نهاية المطاف» أعتقد أن 35 الفعل الغربي على 
Daas‏ أمينة لآوال قد لعب دورًا أكثر تعقبذا عن ذلك فى تبركعها . فمن نواح 
عديلة 6 كان تأثير رد الفعل الغربي غير pt‏ في التأثير في المشاعر ا 
وعلى eee! Wane‏ والادعاءء لا أرى A‏ دليل ol ee‏ رد 0 
R‏ لمحاكمة ak‏ لاوال التي أطلقتها منظمة العفو I‏ كان رد 
فعل حاكم LN,‏ زمقرة desl‏ ساني يريما (Ahmed Sani Yerima)‏ نموذجيا, 
وذلك كما صوّره الباحث النيجيري أندرو أيوبي )141 ,2004 (Andrew Iwobi‏ 
في قوله : 

من الأمور ذات الصّلة أيضًا تصريح ساني حاكم ولاية زمفرة الذي 
ee ee‏ 
الإنسان ومنظمات غير حكومية 5 تشير إلى أن العالم قد صار الوم عتمتا 
عالميًا تحاوز عصر بتر الأطراف والحلد وما الى «HU‏ وأنه رفض هذه 
الرسائل ملاحظًا Si‏ كتّابها ربّما لا يقدّرون أن هذه الأحكام قد أمر بها 
القرآن. 


لفد ردد Lely‏ ممن أجريت معهم مقابلاتٍ صدى خا کا ما سمعته 


ايعتقد معظمٌ العالم الغربي Si‏ عليه التزامًا أخلاقيًا بإسقاط حكم 
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الإعدام رجمًا عن أمينة لاوال. غير أن المسألة AST‏ تعقيدًا بكثير. إذ يوجد 
اختلافٌ في رؤى العالم التي يحملها كلا المجتمعين. فقد تخلى الغرب 
عن الله بوصفه مركز فلسفته واختار الإنسان عوضًا عنه. (AU‏ شن الغرب 
IS‏ محرّمات الله والسعي وراء الملذات الحسبّة. لذاء لا تعتبر ممارسة 
الجنس بالتوافق بين البالغين جريمة في المجتمعات الغربيّة. لكنّها تعتبر 
فمازسة غير قانوية فى bail‏ السلنة GY‏ المسلمين ما زالوا Soe‏ 
الميعدنانك ee NT‏ 
وهكذاء يُنظر إلى المجتمعات المسلمة على أنها «ما زالت تحترم 

المحرّمات الإلهيّة؛ التي سنّتها الشريعةٌ» بينما «يتجاهل» الغرب CLE‏ كهذا. 
ومع ذلكء OB‏ الرّجم والعقوبات المفروضة على التشاط الجنسي غير 
المشروع في التقاليد الإسلاميّة كانت نادرة للغاية على مر التاريخ» كما أن 
المجتمعات الغربيّة قد اتخذت بدورها تدابيرَ قانونيّة للسيطرة على الحياة 
الجنسيّة للاناث طوال تاريخها. ويبدو أن التأكيدات المذكورة أعلاه تعمل 
على فرض GH!‏ حضاري أساسي بين نيجيريا والغرب لإظهار أن العودة 
إلى الشريعة في نيجيريا أمر محتوم. alay‏ من المفارقات أن يسخر العديد 

من المعلقين النيجيرئين الشماليّين من الخطاب الذي يقابل بين مجتمعهم وبين 
CURES‏ في حين يمكن النظر إلى هذه الرغبة في استعادة الكمال من 
خلال الشريعة على lel‏ رغبة في علاج مجتمعهم من الصدع الحدائي ما بعد 
الاستعماري. وفي هذاء كتب أيوبي يقول )140 ,2004 (Iwobi‏ : 


على الرغم من أن الحكومة النيجيرية لم AS‏ أي RT a‏ 
المعاهدات التى تحظر العقوبات القاسية واللاإنسانية التي صد A‏ 
خسب Spe)‏ قإن تطبيق هذه المعاهدات في السياق e‏ 
الطعنٌ فيه بقوة من قبل الدعاة المسلمين إلى إصلاح الشريعة. وقد ظهر 
الموقف السائد في الأوساط الإسلاميّة بشكل واضح في المنشور الأخير 
للمحلس الأعلى للشريعة في نيحيريا (SCSN)‏ والذي صوّر تصديق نيحيريا 
على مختلف صكوك الأمم المتّحدة المعنيّة بحقوق الإنسان على أنها «حملة 
سرّية للأمم المتّحدة Lie‏ الإسلام). 


)1( مقابلة مع مجهول. TARRE Jal‏ جوس »> نيجيريا . 
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وفي تعليقه على قضيّة لاوال» حاول أستاذ في جامعة سوكوتو يدعى 
الدكتور غواندو “StS! (Dr. Guando)‏ على أن الوصفة التى أعطت الحرية 
والعدالة للاوال متضمنة فى الشريعة الإسلاميّة نفسها: 


حتى في إطار الإسلام» كان يمكنها إنكار فعلها. كما كان الناس 
متحمسين لرؤيتها ترجم بالححارة. وعموماء فإن حب العمسلمين ad‏ 
الرسول يفوق حبّهم لأمينة لاوال. لقد اعتقدوا بأن القضاة والمحامين قد 
(We at,‏ 
ترمي إليه الشريعة . 


أصوات الساء 


وصف لي عالم دين ES‏ التقيته Ob‏ ليلةٍ في شمال نيجيريا نظريّته عن 
الشريعة والثقافة والارثوذوكسية (المعتقد القويم والسلوك القويم). وقد علق 
أنه بعد عقود من العمل كفقيه إسلامي وسط العديد من الثقافات الإسلاميّة 
في شمال إفريقياء وجد نفسّه أمام مُفارقةٍ OF able‏ جميع المجتمعات اتبعت 
الشريعة الإسلاميّة الأرثوذوكسية. نظريًا على CEM!‏ لكن يبدو أن جميعها 
8p‏ على جوانب من الشريعة وتتغاضى عن أخرى. فعلى سبيل المثال» قال 
إن حضور الصلوات الخمس في المغرب لا يُوكّد عليه كما AS‏ على 
الامتناع المطلق عن الكحولء بينما يتمّ التأكيد في نيجيريا حسب قوله على 
تعدّد الزوجات باعتباره lim‏ مقدّسًا. واعتبر إباحة تعدّد الزوجات فى الشريعة 
الإمبلامية أمرًا مهما؛ لثأنه كان عمارسة سائدة فى شمال تيخيريا قبل ظهور 
الإسلام: وأضاف Yd]‏ ترجد of BE‏ ارتوةركسية gh Thee‏ الائلات 
من تأثيره. وبحسب تجربتي الشخصية في شمال نيجيرياء Ob‏ تعدّد الزوجات 
أ ل فى قر الرجال دافن عند نها تعارظه oR‏ مي اللا 


«سألتٌ فلانًا (تم حجب اسمه) عن زوجاته بعد أن بدا لی رجلا صادقًا 
(Y)‏ مقابلة مع الدكتور غواندو eevee gl «(Dr. Guando)‏ سكير نيجيريا . 


YoA 


وثرثارًا» ولذلك S553‏ طرح أسئلة شخصيّة عليه: «هل لديك أكثر من 
fisa)‏ فقال: «كان لدي زوجتان. . . لکن ASL‏ سبيت لين الكثير من 
المشاكل. .. يا إلهي!». «كيف شعرت زوجتك الأولى حين تزوّجت من 
الثانية؟». أجاب AES) TENT‏ لم تكن سعيدة بذلك. . . فلم ترغب 
في رؤية الزوجة الثانية. ولا في الإقامة معها». «هل معظم الرجال هنا 
متزوجون من أكثر من امرأة؟2. قال: «نعمء إذا كان بمقدور المرء تحمل 
ذلك؛ أي: إذا كان بمقدوره كساء زوجة ثانية وإطعامها ودفع مهرها...). 
es?‏ عدد زوجات المعلم فلان (تم حجب اسمه» وهو عالم دين ist es]‏ 
محترم التقيته في وقت سابق من اليوم ذاته)؟ أجاب بفخر صارخ: «أوه. 
لديه أربع زوجات». «وکم one‏ أبنائه؟». قال : cogi‏ لا أعرف أبناءه» ريما 
هم في حدود العشرة». ومن ثم طرحتٌ عليه سؤالا أربكني بحقٌ: YD‏ 
يسبّب ذلك نقصًا في عدد النساء حين يتزوّج الرّجل أكثر من BT pal‏ 
فأجابنى: «لا؛ GY‏ عدد النساء يفوق عدد الرجال» إذ يمكن أن يموت 
الرجال سيولة فى حاوف شاتحنة قيقلا [ذا عدف تفرد شاحنة معنأ 
بالرجال إلى مدينة كانو وتعرّضت إلى حادث طريق» وكان JS‏ رجل من 
الرجال الذين على متن الشاحنة عدد من الزوجات» فإن موتهم سيضاعف 
Oe Lead) she‏ 


لقد خفف الرجل هنا من حدة معارضة زوجته لتعدّد الزوجات» وريّما 
يعود ذلك إلى OF‏ تعدّد الزوجات منتشر على GUS‏ واسع مما يجعل ألم 
الزوجة الأولى Ul‏ عن هذه الممارسة ol‏ اعتياديًا إلى de‏ العجز عن 
ملاحظته. ومن وجهة نظر التساء» ورغم أن تعدّد الزوجات كان ممارسة 
شائعة على مر العديد من الأجيال في شمال نيجيرياء فإن ذلك لم يعودهنّ 
كما يبدو على تحمّل ألم التحوّل فجأة إلى «زوجة أولى» بعد قدوم «زوجة 
ثانية». وفي الواقع» يوجد نوع من الموسيقى الشعبية النسائية مخصّص للتعبير 
عن التفجع من تعدّد الزوجات»› كما يمثل تسميم الزوجة الآولى لطعام 
ضرّتها موضوعًا رائبًا في المسلسلات الدرامة والأعمال التلفرية التيجيرية. 
وتعتبر قدرة الرّجل على أن يعيل ماديا أكثر من زوجة واحدة مصدرٌ فخر. 


Yog 


ومن باب UT‏ نريد أن نضيف فى هذا الصدد Of‏ بعضن النساء PU‏ 
bal‏ بوك وخليق elegy‏ اناك ol sol tT‏ فكي لنا تعن علد colon yl‏ 
e GA)‏ وبدا Gel‏ يعاملن ضرائرهنَ كأخوات. وبحسب انفتاح أزواجهنّ 
الأثرياء ولطفهم» فقد اهتممن GIL‏ أو بصناعة الحرف أو واصلن التعليم في 
منازلهنٌ الجميلة. ومن ناحية أخرى» التقيت بمثقّفين ذكور يحظون باحترام 
واسع اختاروا طوعًا الاقتضار على زوجة واحدة كدليل على الإصلاح 
ila‏ 


وقد تعرفت إلى مجموعة متنوّعة من الرجال المثقفين في شمال نيجيرياء 
من apie‏ مجموعة هن الأكاديميين والمحامين والأصدقاء القدامي» الذين 
[pls‏ من المحرضين الرئيسين في ثورة الشريعة في عام ۱۹۹۹4 م. Lady‏ يلي 

أمضيتٌ اليوم في مدينة زاريا (Zaria)‏ حيث تعرّفتٌ إلى الأسباب التي 
جعلت ستيد (Steed)‏ على ما «Ebi‏ يعتبرها مركز النضالية الإسلامية فى 
الشمال. وقد كان النّاس الذين التقيتهم هناك الأشدّ تفاعلًا وإثارة للاهتمام 
من بين جميع من كانوا موضوعا لبحثي» وربّما كانت هذه أطول مقابلة بحثية 
أجريتها ممع شد جمهور تحمّسًا. لقد التقيت بفلان (تم حجب اسمه)» وهو 
أحد رؤساء لجنة إعادة تطبيق الشريعة في زارياء وصديقه/ زميله المثير 
للاهتمام. وقد تطرقنا إلى مواضيع تدرجت من دستورية الشريعة (وهو ¥ 
يبالى بالدّستور النيجيري ولا يحترمه) إلى قضايا النساء ‏ هو يرى طبعًا أن 
الرجال يجب أن يسيطروا على LSI‏ كما بسر مسائل مثل مرضن الحمل 
المبكر من باب الدعاية الغربيّة؛ ومقتنع ol‏ لقاح شلل الأطفال يصيبهم في 
الواقع بالشلل. ويقول 5l‏ الأنثروبولوجية مارغريت ميد (Margret Mead)‏ هي 
من أثبتت كون الرجال يهيمنون على النّساء. 


لكن كانت هناك مواضيع كانوا أكثر مصداقيّة بشأنها. لماذا يجب عليهم 
اتباع دستور لا يحترمه أحدٌ ويفرضه المستعمرون البريطانيُون؟ أعتقد أن 
تفكيرهم في الشريعة الإسلاميّة أكثر معيوبية من تفكيرهم حول الاستعمار - 
٠‏ 5 .ئگ oa 4 5 = w‏ ير 
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لكن ماذا لو اقترحت الحكومة الفيدرالبّة أو الأمم المتحدة أو هيئة أخرى 
قانونًا يشبه GLS‏ في مضمونه الشريعة؟ إِنْه نه ليس الشكل نفسه! لم يشعروا أن 
هذا ممكن. بدا أن أحد الرجال كان يحب الاستفزاز» وآمل ألا يكون أظهر 
وجهي الجامد نجاحه في استفزازي› لكن قد أكون مخطئة. عد كان يفوم 
أشياء مثل «النسويّة! هاهاهاهاها! حقوق الإنجاب! هاهاهاهاها! كما توجد 
كذلك الكثير من المعلومات الخاطئة ‏ فكرة أن تحديد الصا سكب 
السرطان» أو أن إنجاب أحد pte‏ طفلا لا يعوق معظم النساء عن الحصول 
على شهادة الدكتوراه ‏ انظروا: تُوجد امرأة من هذا الطراز في هذا المركز! . 


ومن ناحية أخرىء تُوجد مسألة استعمار أفريقيا وهذا موضوع خطير. 
أشعر أنني مُمدَّقَةٌ SY‏ هؤلاء الرجال قد راقوا لي؛ فقد كانوا متحمسين. 
لكنّهم كانوا في جميع الأحوال متعصّبين. . لا حلإ إلا في تطبيق الشريعة 
الكاملة. لا مساومة في ذلك. إنهم يكرهون الدولة. ا 
السعوديّة. هذا ما قاله الله تعالى وما يجب أن يكون. حكم الرجال» بطبيعة بطب 
الحال. وعندما عدت إلى غرفتي شعرت بالاكتئاب التام. كان gle‏ أن 
أعترف ob‏ هؤلاء الرجال أخافوني في مستوى معين. لقد كانوا متعنتين بلا 
هوادة. واثقين جدًا من موقفهم› وعنيفين عدا إذا تعلق الآمر بالتساء.. 

لقد راقوا cod‏ أو لنقل لقد راق لي بعضهم على EY‏ لقد فهمتهم.» حتى 
ii‏ تعاطفت معهم؛ لكنني ما زلت WE‏ من تداعيات أفكارهم SN‏ 


لقد أدرجت هذا المقطع حول مشاعري المختلطة وارتباكي بشأن الرجال 
Easy ES‏ ممّن قابلتُهم في شمال نيجيريا لأظهار أنه من المستحيل 
وضفهي بطريقة واحذة تقد لقد كانوا شديدي الذكاء وقارئين جيّدين ومثاليين 
PEES ED‏ وأرادوا التغيير الإيجابي بعمق» وتشبّعوا بالفلسفة الإسلامية 
والشريعة» ويهتمون برعاية Tieg cel Ball‏ مرتبطين شديد الارتباط بأسرهم . 
لقد كانوا رجا محترمين jis‏ وحصلوا على تقدير مجتمعهم. وكانت 
النقاشات النظريّة حول مجتمع الشريعة تحقز بعد الظهر جلسات الشاي مع 
الحليب المكثف والبسكويت الذي يبدو أنه ذو مذاق جيّد في نيجيريا. وكان 
من الصعب دحض انتقاداتهم للنظام الاقتصادي الوا تال العالمي. ومع 
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ذلك» Ob‏ الطريقة التي كانوا يسعون بها إلى إنقاذ نيجيريا تتطلب ما يعتبرونه 
هيمنة الذكور «الطبيعيّة»» والشريعة في نظرهم هي ما يسند شرعيّة هذا النظام. 


ا 0 مق القن بدأث في تركيز 
جهدي لاستجواب النساء» ولكن بشكل غير رسمي د كنت Saga‏ ما daia‏ 
oli:‏ اعتدت شراء م والمياه الما ة في زجاجات كل يوم من متجر 
صغير في la‏ الذي يو جد فيه Ages‏ البحوث الذي cad ae‏ في كادونا 
(Kaduna)‏ . لود النساء المكان» ويبتسمن دائمًا ويتحدثن قلیاد عند قدومي e‏ 
كن اکر سا sat Maes‏ . كتبت في دفتر leg‏ ذات يوم : 

Sdi‏ أخيدًا مع زوج (!) إحدى النساء العاملات فى الجانب الآخر 
من الشارع. وفي البداية» تجدر الإشارة إلى أنني أجد نفسى مرّة أخرى فى 
مجال ذكوري» وأنا أتحدّث عن السياسة Bites‏ بطريقة أو بأخرى من العمل 
اليدوي الذي تقوم به هؤلاء النساء ومن تربية الأطفال» وحرّة في أن أجلس 


على مقعد في الشارع وأتحدث في السياسة وأنا أحنسي lal‏ غا رة ىو 


أي عام 6 anes | cate‏ مرارة طفيفة في لهجتي تولدت بعد أن قضيت 
عله Coe‏ کون eile Dim‏ مع t‏ امرأة ki‏ ثورة eae‏ دفي حركة 
cell‏ ا فى كتير مق الأحيان أن ele‏ 58 إلى AT es Ai‏ من 


قبل الرجال» لكنني کت أواجه byes‏ في الث a)‏ التسباء el Stell‏ 
cover‏ 
أن und Le SLE‏ 


وقي إحدى الآأمسيات كنتت ارتشف GSI‏ فى متزلياء إتها صديقة 
(ale,‏ أخخيرًا استطعث الحصول عليهنا. وكان msl ssl oy‏ لي أن الأسئلة 
التي كانت تلقيها على تهدف إلى معرفة ما إذا كنت متزوّجة أم لا. وقد 
أخبرتها بأنني غير متزوّجة» وهو ما جعلها أكثر راحة» إذ استنتجت أنني 


)0( ملا حظات \A AS lays‏ مارس 1۰ “م 
)3( عائشة اسم مستعار. 
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1 Sly السيارة‎ BES أكن آرت إارة بهذا حين‎ pl cad wt ch 
حستاء لدينا هذه «المشكلة) هنا في نيجيريا. ..2. ثم أخبرئني عن امرأة‎ 
راودتها عن نقسهاء ووصفت مشاعرّها تجاه هله المرأة بين المتعة‎ 
سمعث فيها عن نشاط نساء سحاقيّات وعن‎ OVE والارتباك. وتحدثت عن‎ 
أبدته من اهتمام تجاه هذه «المشكلة»» وسرعان ما اتضح لي أنها‎ Ls lide 
تعرف كل الأماكن التي يُمارس فيها السحاق في الشمال وريّما مكانا أو‎ 

ان فى sagdi‏ 


وقد تحدثت بأسلوب Gare‏ عن تذوق ا ثم أرتني مجموعتها 
الواسعة جذامن الحطوو المضاءة ة بضوء وحيد. وأخبرتني أن هذه الروائح 
تشر la pelia‏ افده حون الي على cal el‏ وهذا يخيفها. وفي بعض 
الأحيان» كانت تسافر صحبة هؤلاء النساء من ذوات النفوذ في المدينة 
وتقاسمهنٌ السرير نفسه وتشمٌ رائحتهنٌ. لقد قالت لي: «أنا ضعيفة أمام 
(dia‏ وأضافت: «أنا أحاول فحسب الحفاظ على نفسي› ومحرّد خطأ 
واحد قد تنجم عنه MNS‏ 

وقد وصفت امرأة التقت بها في كانو وافتتنت بها. كانت تقود سيارة 
e‏ وليس مختبئة في الحمام. وأخبرتني أن 

يقة لها كلمتها ذات يوم وسألتها : 

«هل سبق أن وصلت إلى النشوة الجنسية؟» 

فأجابت: «لقد مارست الجنس ON‏ أكثر Lon‏ يمكنني عذه. لكن 
النشوة؟ cole,‏ اسألي الشخص الذي يليني OO‏ 

ومن خلال ضحكها عند تذكّر هذه المحادثة» قدّرت أن At‏ في المائة 
ب ناه لومس رن at‏ ة الجنسية. Fpl‏ يمارسن الجنس لمجرد 
إرضاء أزواجهنٌّ. ويؤثر فيروس تقض المناعة البشرية | pansies‏ (الإيدز) في 
الزوجات لأنه يُعتقد أنها وحدها التي يجب أن تخضع للاختبار الطبّي» فإن 
تبيّن نها مصابة» Ob‏ زوجها «يجعلها تجهّز حقائبها». 
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قالت وهي تهر رأسها: «هذا كل ما يتعلّق بالرجال. . . أنت لا تثقين 
حتى في الرجل الذي تعاشرين. قد يتركك في الغد. ا 
في قاموسنا. الحب ليس مشكلة في نيجيريا . الأمر كله يتعلق بما تملكين = 
موقعك في المجتمع». 

Lette‏ قائلت لاول مكة Tasti‏ بارزة ومسؤولة إدارية مسلمة نيجيرية 
كانت حذرة وقالت عن 0 YD‏ يمكنك عيبه» فالمشاكل تكمن فقط في 
التأويل». أحسست بأنها لا تقول ما تعتقده حقا. وحين أصبحنا أكثر ألفة› 
تساءلت مع الأستاذة إن كان لرجل مسلم يريد ضرب زوجته أن يجد مبرّرًا 
لذلك في cold)‏ واتفقنا على أن هذا ممكن من الناحية النظريّة. ولمحاربة 
هذه المشكلة» اقترحت الأستاذة التغيير من خلال التعليم؛ أي: ١تغيير‏ 
الثقافة». وبعد توقف» أضافت: «العدل غير موجود خارج القرآن. المسلمون 
يخشون التفكير. ومن المحرمات تحدی ما هو مكتوب. هناك حد الردة. 
رمد الأعتراضن :على القبريعة قد ر صك للقي Op‏ 

وهنا شورث Eh‏ عصان إلى ها كانم مده نان المقكلة Mee‏ فل 
الرغم من OF‏ أرض LOS QI‏ منغرسة تاريخيًا في التراث اللاهوتي «الأشعري» 
الذي ينض على أن مفاهيم Goll‏ والعدل موجودة داخل القران لا خارجه 
(من خلال استخدام العقل)؛ OL‏ هذا التوجه في الثقافة النيجيريّة الشماليّة 
المعاصرة لا يعود إلى التراث «الأشعري» بقدر ما يمكن تفسيره بوجود 
مشاكل معاصرة مثل انعدام مصداقيّة جهاز حقوق الإنسان الذي من شأنه أن 
يسمح لهم بوضع إطار لمفهوم «الحقوق» يتجاوز الإطار الإسلامي. 

وفي وَضْفِه للشريعة بأنها «ذات توجه ذكوري». قال لي أحد 
المستجوبين : 

«قد تكون المرأةٌ غير cite‏ لكنها لا تستطيع ae‏ الزوج من الزواج 
بثانية بسبب God‏ الذي منحه الله له. ينظر إلى العديد من النساء على أنهنٌ 
الأضعف. والكثير من النساء غير متعلّمات. ومن النادر أن يكون لرجل 


A 


$ 


. بعد الكثير من المداولات» قرّرتٌ إخفاء هويّتها من أجل سلامتها‎ (A) 
مقابلة» مع الحفاظ على سرّية الهويّة» أبريل ١٠٠۲م» خوسيه» نيجيريا.‎ (4) 
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مسلم زوجة واحدة. بعض الرجال يريدون ممارسة الجنس كل يوم. لقد 
سمح لهم الله cine‏ انا 

pete غيارات العراة فى کا عنذه الظروف؟ عبسب هله‎ als 
ج وی عفدم کی کیل‎ Sh هن إن ا اد مس نسي‎ 
أو السحرهء إذ لا يبقى لها أيّ خيار سوى اللجوء إلى‎ OP pe pI ذلك‎ 
للطعة. واضافقت:‎ Slee 


«يربط العلماء + بين خضو المرأة وكونها مسلمة تقيّة ‏ تريد هؤلاء النساء 
أن يُنظر إليهن على أنهنّ تقيّات. وغالبًا ما ترغب النساء في قتل أزواجهنْ - 
وهنّ يفعلن ذلك. تشيع فكرة مفادها أن المراة السحة بحب أن تعمل + فى 
حجن سيا على Ste)‏ أ يعن الفولاني يرعون البقرء وليس 
لديهم وقت للطقوس الدينية؛ الهوْسًا يقرؤون col al‏ وهم من يضطهد 
النساء. الحلّ هو تثقيف المرأة وتغيير الثقافة)”'' . 


وحسب مُستجوبتناء OB‏ الحكم برجم سافياتو الحسيني وأمينة لاوال 
يُمثّل بداية «إعادة النساء التفكير»: «هاتان المرأتان كانتا فقيرتين» ومع ذلك 
توجد نساء كثيرات ثريّات فعلن الشيء نفسه. يُدرك الناس أن هذا مخالف 
للعدل لأنه تمّ في إحدى المرّات جلد الرجل قبل أن يُخلى E Palee‏ 
Lytley iy pile‏ هما tas‏ إلهامها LRAT LY‏ من تغبير قراعد we‏ 
في قانون VI‏ تة الإسلامي من خلال النضال في few‏ ذللك. 


ae. i وقد أخبرتني ل‎ 
ac, 5, 


LY‏ سعيدٌ بتعدّد الزوجات. حين تكون عدسات الكاميرات مطفأة. 
لن يعبر أحد عن رغبته فى ذلك . ووضعية المرأة سبّعة am‏ لا توجد امرأة 


)٠١(‏ المرجع نفسه. 

(#) الجوجو (نازناز): هو الطلاسم أو الأحجبة والرّقى المستخدمة في سياق الممارسات السحريّة 
في أفريقيا الغربيّة [المترجم]. 

(VN)‏ المرجع نفسه. 

(VY)‏ المرجع نفسه. 


“o 


Cou‏ تعدّد الزوجات» Ga‏ النظر عما قد تقوله أمام الكاميرات. لكن ماذا 
بيدهنٌ أن يفعلن؟ إنها مشيئة الله ولن ااا غير أنها ستقبل ا 


كما قالت إن النساء غالبا ما يتم التخلي chee‏ ويُتركن دون طعام وهنّ 
جائعات وحوامل» Ob‏ المعلمين (علماء الدين) هم الأسواًء إذ يتزوّجون 
ويحبّلون فتاة عذراء جديدة كل عامين. وقد حضرت صديقة لهذه المرأة بعض 
لقائنا؛ وهي مسيحيّة تعمل في أحد البنوك. وبعد فترة وجيزة» شاركتنا الحديث 
وأخبرتنى Ob‏ الرجال المسيحيّين أيضًا يعدّدون الزوجات؛ فالرجال يصلون إلى 
التبريرات نفسها التي تمنحهم أكبر مجال للتحكم» بغض النظر عن الدين . 

وأضافت المرأة: «أعتقد أن الأمر على هذا النحو في معظم الدول 
الإسلامية»). 


وقد أدركت في هذه المرحلة أن محدّثتي لديها مشكلة مع النصوص 
الإسلاميّة ذاتها. 

Gis أكاديميين غربيين قد طورنا إطارًا تحليليًا‎ xa, أعتقد أنبا‎ Y 
لدراسة النساء اللاتي وصفتهنّ بدقة. فعلى الرغم من أن التشجيع الإيتيقي‎ 
يحثونا على عدم إنتاج اما يمكن إساءة استغلالها‎ cpl الغربيين‎ ces SW 
في أفضل‎ pia من قبل الإمبراطوريّة» وهو أمر في غاية الأهميّة» فإنه لا‎ 
الأحوال سوئ أطر عمل غير كافية لفقل أصوات السا التيجيريات؛ بل هو‎ 
قد يشجع في أسوأ الأحوال علي ادام ادك والشواهد بشكل منحاز أو على‎ 
في ضوء عملي السابق حول‎ Les ممارسة الرقابة الذاتيّة. كما أخشى‎ 
نيجيرياء أن تقوم بعض التوجهات العلمية  على سبيل المثال» تلك التى ترى‎ 
الأصوات الإسلامويّة تعبّر عن وجهة نظر إسلامية «أصيلة»  بالتحامل على‎ 
الباحث الذي يسعى إلى إبراز أصوات بعينهاء مثل صوت النساء اللائي يقبلن‎ 
الأكاديميون على تأكيدهم‎ BIG التمويل من منظمة غير حكوميّة في الدنمارك.‎ 
على الصوت الأول» ويتم تحذيرهم عندما يُبرزون الصوت الثاني. وتنقل‎ 
شعورًا بالإحباط حيال وضعهن في المجتمع‎ ool أضوات النساء ال سأقدّمها‎ 
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رؤية للشريعة والجندر: بلقيس يوسف 
كانت بلقيس يوسف. الصحفية والناشطة البارزة على المستوى الوطني 
في نيجيريا إحدى أكثر النساء اللواتي قابلتهنَ في نيجيريا إثارة للاهتمام. 
تُوفَيت بلقيس مع الأسف يوم YE‏ سبتمبر ١٠٠۲م‏ في تدافع أثناء أدائها 
P‏ العربيّة السعوديّة. وتعكس وفاة بلقيس أنظمة القمع 
بين المسلميةن قات الصلة cle Lats‏ لفهم هآ glad alag‏ امرأة 
ay?‏ إلى المملكة العربية السعودية» وهي رحلة أفترض أنها كانت تتطلع 
إليها طيلة حياتهاء فقط لكي تداس في تدافع يُقال إله يسبب ليام وون 
سعودي بغلق الشوارع لكي يمر موكبه الذي كان Akal islab lle,‏ نحن 
lags GES‏ من أن يُشجع النقد و«انشر الغسيل القثرة القرى الغريئة Koved!‏ 
التي تبحث عن أعذار للقيام بعمل عسكري. لكن من ناحية أخرى» تفكيك 
نظم القمع هذه يكاد يغدو مستحيلًا من دون فهمها وتحليلها. 
كانت بلقيس يوسف ناشطة لا تعرف الكلل» منشغلة Gow‏ بقضايا cal SI]‏ 
التي أقامت صلات عالميّة من أجل النضال في سبيلها. لقد كتبت تقول: OP‏ 
تاريخ نضال النساء النيحيريات لتحسين وضعهن مشابه لحالة نظيراتهنْ فى 
مناطق أخرى من العالم' )89 ,1991 (Yusuf‏ . ومن وجهة نظر بلقيس 559 
فإن التعليم الغربي» بدلا من أن يكون تهديدًا a‏ هو اليوم 
ضروري لتمكين المرأة النيجيريّة. وهي ترى أن قيام المبشّرين المسيحيّين 
بإدخال التعليم الغربي لأوّلَ مرّة إلى الجنوب غير المسلم هو ما Sal‏ في تلك 
اللحظة» إلى ظهور وضع غير eld SIH‏ المسلمات» وهذا ما يجي أن 
يواجهه ا الشمالي النيجيري بدلا من الاستمرار في محاربة النفوذ 
الغربي» Ol,‏ التردّد في القيام بذلك هو ما جعل التاريخ التربوي الإسلامي في 
الشمال Joe Ube‏ الجنرت. فقن SE‏ الشمال بشحال أفريقيا tll‏ 
ودخل الإسلام إليه من خلال التجارة عبر الصحراء» إلى جانب نظام تعليمي 
مختلف GLS‏ عن نظام التعليم في الغرب. و«لأن الإسلام يتغلغل في كل 
جوانب الحياة» فإن تأثيره في أتباعه في شمال نيجيريا كان mal‏ من أيّ عامل 
آخر» (المرجع نفسه» ص١40).‏ وقد شمل هذا التأثير الحدّ من «حرّية شغل 
الأماكن» ومن ثم الحد من التعليم والمشاركة السياسيّة. وتستشهد بلقيس 
يوسف برئيس مجلس النوّاب للجمهورية الثانية في نيجيرياء بنيامين شعاعة 


YY 


(Benjamin Cha’aha)‏ الذى تحدث عن سبب استبعاد النساء من رئاسة اللجان 

البرلمانية: Bp‏ تم اسار النساء لرئاسة 4 من اللحان الأربع والثلاثين» فإن 

الرجال سيرفضون العمل تحت إشرافهنٌ. . . ومثل هذه اللجان سوف تموت 
موتا طبيعيا» (المرجع نفسه» (Ae‏ هذه هي المشكلة الثقافية الأساسية سيّة التي 
تحاول بلقي يوسف مكافحتها. 


وتعزو بلقيس يوسف تدني مستوى التعليم والتمثيل السياسي للمرأة 
الشماليّة النيجيريّة إلى وقوع المرأة ضحيّة ل«للمعتقدات الخرافية»» وتربط 
JL‏ الحرمان هذه بأيّام الخلافة في (Sokoto) SKS‏ التي كان يتمّ فيهاء رغم 
التعليم العالي الذي تلقّته ابنة دان “(Dan Fodio)‏ «الاقتصارٌ “علي تعليم 
النساء الحدّ الأدنى من مهارات القراءة والكتابة والمبادئ الدينيّة بما يكفي 


glo‏ فروض الصلاة». ومنذ ذلك الوقت› كما call Salat‏ ت راح 
حقوقهن المشروعة' . ا ر E‏ 


: إضافة من المترجمين‎ (ae) 

عثمان دان فوديو (عثمان بن فودي) Oe ۱۷١ ٤(‏ : مجدد وعالم دين نيجيري كان مالكي 
المذهب أشعري العقيدة ومتصوَفًا على الطريقة القادريّة أنشأ سلطنة الفولاني في PRS‏ وأعلن نفسه خليفة 
Gale‏ بأمير المؤمنين بعد معارك طويلة مع أعدائه Stat.‏ من ١‏ كتايًا بالعربيّة وبلغة ial LOS‏ 
Land‏ علق بالا النسويّة كتابه «تنبيه الإخوان على جواز Aes‏ المحلس لأجل تعليم النسوان». 

al‏ ابنته «(e1۸۹ SAVATI AEE‏ » فكانت من مثقّفات عصرها ولها أكثر من 57 GES‏ باللغة 
Ga, tsili dy pl‏ في مختلف المعارف الدينية وإدارة شؤون الخلافة ترجم بعضها إلى olds‏ 
أخرى وأضحت محل دراسة . وقد تطرّقت نانا أسماء إلى قضيّة تعليم النساء في مخطوطها الشهير باسم 
«تنبيه الغافلين» وعملت على نشر التغليم في أرياف السلطنة وكافة أنحاء السودان الغربي. وللاستزادة 
حول الكتابين المذكورين» راجع : 

ه سابو (المختار)» تحقيق OLS‏ اتنبيه الغافلين» لنانا أسماء» بحث مقدّم إلى جامعة ميشال دي 
منتاي بفرنسا ثيل شهادة الماجستيرء ٠ه‏ م VAY_YV a‏ 

© سالو (الحسن)» فهرس المخطوطات العربية والإسلامية الموجودة بمكتبة أبلغ ‏ النيجر› 
الدراسات الإسلامية والمخطوطات». NEO o peN‏ 
e Azuonye (Chukwuma), “Feminist or Simply Feminine? Reflections on the Works of Nana‏ 
Asma’u, Nineteenth Century West African Woman Poet, Intellectual, and Social Activist”, Meri-‏ 

dians, 600. 2, 2006, p. 54-77. 


e Boyd (Jean), The Caliph’s Sister: Nana Asma’u 1793-1865: Teacher, Poet and Islamic Leader, 
Totowa (New Jersey), Frank Cass & Co. Ltd., 1989. 


A 


Gilas‏ مع مجتمعها حسب اعتقادي» Ob‏ هذه الأوضاع ليس لها أي صلة أو 
isl‏ مبرّر في الإسلام؛ بل هي» في واقع الأمرء متعارضة مع المبادئ 
والتعاليم الإسلاميّة )92 ,1991 (Yusuf‏ وهنا نرى في الوقت نفسه إدانة خفية 
للعواقب السلبيّة على النساء الناتجة عن تقسيم الأماكن على أساس جندري 
في التقاليد الإسلاميّة السائدة في JL‏ متبوعة بتصريح بلاغي ينأى 
بالتقاليد ككل عن تلك القيود. والنقلة نفسها التي تكشف تاريخ كراهية النساء 
ثم تُسقطهء تم توظيفها فيما يتعلق بخلافة AE) RS‏ ۱۹۰۳م)» عندما 
انتقدت بلقيس يوسف عدم التركيز على محو أميّة الإناث في أثناء الخلافة . 
ثم اقتبست العبارة التالية من أقوال زع الجهاد عثمان دان فوديو لتحدي 
هذه الرواية عن تاريخ الخلافة في RS‏ 


Gai‏ المسلمات. SY‏ تستمعن إلى كلام بعض المضللين الذين يسعون إلى 
إضلالكنٌ حين يأمرنكنٌ بطاعة أزواجكنٌ بدلا من أمركنٌ بطاعة الله ورسوله. 
يقولون إن سعادة المرأة تكمن في طاعة زوجهاء وهذا لا يعدو أن يكون 
تمويهًا وتلبيسًا غرضه دفعكن لتلبية احتياجاتهم. إنهم يفرضون عليكن واجبات 
لا يفرضها الله ولا رسوله. إنهم يجعلونكنٌ تطبخن وتغسلن الملابس وتفعلن 
أشياء أخرى يريدونها منکن ويفشلون في تعليمكنّ ما فرضه الله ورسوله» ON)‏ 
لا الله ولا رسوله يكلفونكنٌ بمثل هذه الواجبات (المرجع نفسه» (AYA‏ 


ترجع بلقيس يوسف Al‏ تصريح عثمان دان فوديو هذا إلى عام 
١م‏ مشيرة إلى أن هذا الاقتباس مستمدٌ من مصدر ثانوي ربّما أعيدت 
صياغته من حيث اللغة والتعبير . على OT‏ النقطة المهمّة تتمثل فى أنه يبدو أن 
بلقيس قد أقامت نقدها لأحد مطاف Sie‏ من لال مين مظهر 
آخر. وإذ لا يمكنها التصريح بأنه كان يجب عليها أن تبني نقدها بهذه الطريقة› 
لكن كأكاديمية تفهم الثقافة النيجيريّة» من واجبنا الإشارة إلى هذا الاحتمال. 


و مو أجل فصن رمم 
wipes)‏ في المجتمع النيجيري الشمالي . ibs‏ وصفها الدروس المسائية المجانية 
في مديئة كانو التي كانت تقدّم دورات في محو الأميّة ورعاية الطفل ومشاريع 
زيادة الدخل والمعرفة الدينيّة الإسلاميّة» تأسف بلقيس يوسف أن يكون «الأمر 
الأكثر صعوبة ربّما» هو الشرط الذي ينص على أنه D‏ يجوز للنساء حضور هذه 


Ek 


الدروس إلا بإذن من أزواجهنٌ : المنظمة لا تريد أن تكون مسؤولة عن الخلاف 
بين الأزواج» (المرجع نفسه» (AY‏ وهذه العقبة 0 الدروسسَ المسائيّة مخصّصة 
NT‏ ا aie 00 e‏ ا 
(Kano‏ ير نشاطها؛ وهو مؤسّس اتحاد العناصر الشماليّة التقدذمى» وھی 
مؤسّسة محترمة تأسّست في الستينيّات لتعليم النيجيريّين الشماليّين وتخليصهم 

ih ee enna is Se i pes‏ ¿ انو 
اوكا eT mey‏ للاحترام والإذعان 
والاحتشام والامكانهن المناسب» (المرجع نفسه» صر AZ‏ وهنا مرة أخرى». من 
الضروري الاستنجاد بسلطة ذكورية محترمة للمطالبة بالسماح للزوجات بمغادرة 
ee BG‏ لممارسة تقاط غير متعلق بالا رة 

وفي Hs‏ آخر بالمّلظة الذكورية» كلك لق سفت بمؤتمر عقدته 

قله eLo)‏ في نيجيريا) (WIN)‏ في ا ا حيث جادل dao‏ مسلم 
متدين) بقوله: (لا يمكن wy‏ أن Li PZE‏ تطوّرت أو تحضرت إذا قام 
Te‏ نسائها إلى الهامش. . . يحب إدانة مثل هذه الأمم ei‏ 

le amin‏ آنآ المظاهر خطورة في هذا الدع بالمرأة إلى «الهامش 
حسب بلقيس یو سف هو ما gle,‏ بقضايا الحمل ا والولادة والطلاق : 

poea‏ في بسن | ميكرة >( قد si‏ إلى الوفاة في أثناء الولادة؛ وقد 

ee‏ أيضًا : تمرّقًا داخليًا في المثانة والمستقيم (الناسور المثاني المهبلي 
(Newswatch, April 17, 1989, pp. 36-37) (vesico vaginal fistula‏ . و في الحالة 
الأخيرة. We‏ ما تزداد الحالة سوةءًا من خلال ee‏ الذي ڌ تتولاه بعض بعص 
القوابل» حيث تخلف الحراحة غير الناجحة فتاة صغيرة تعاني أضرارًا داخلية 
دائمة. وهكذا تغدو pb)‏ مرغوب فيها» عند زوجها الذى يطلقها على الفور 
ويتركها غير صالحة Vj‏ لحياة الدعارة (المرجع نفسه» CAV‏ 


إن بلقيس يوسف إحدى أبرز الناشطات فى شمال نيجيريا Le‏ الحمل 
الميكر وال ol a‏ ال يمك أن تمتها للأعضاء tea) tati tote‏ 


)18( مقابلة مع بلقيس يوسف»› TASASE.‏ کادونا» نيجيريا . 


خض 


الضغيرات (الناسور المقاق. المھیلی كما ذكرثا اغلا وبما أنها كانت AS‏ 
Cle‏ فى سیل هذا الساط أموالا من OLED‏ غير شكوفيّة غر ققد 
كانت في الغالب هدفا لشكوك الإسلاميّين الشماليّين وانتقاداتهم . 


ولمعالجة هذه المخاوف» تتبتى بلقيس يوسف استراتيجيّة أوسع تدعو إلى 
إعادة تأويل وربّما إعادة اختراع ما يقوله التقليد الإسلامي في الشمال حول 
دور المرأة في مجتمع إسلامي. ومتأملة في مؤتمر «نساء في نيجيريا»"» كتبت 
بلقيس يوسف تقول: «أكد المشاركون أنه لا يوجد حل لهذه المشاكل دون 
ps‏ اجتماعي جذري» والقضاء التام على جميع أشكال الاستغلال البشري» 
(Yusuf 1993, 91)‏ وعلى الرغم من OF‏ بلقيس يوسف phd‏ حلولّها في i)‏ دقيقة 
وبجرعات محسوبة Cha‏ الإساءة إلى النظرة الذكوريّة للعالم» OP‏ وراء 
التطبيق العملي لرسالتها تكمن نظرة أوسع وأكثر ثوريّة. ومن المثير للاهتمام 
أن نلاحظ OF‏ إدراك بلقيس يوسف وغيرها من النساء أنه يتعيّن عليهنّ هيكلة 
مشروعهنّ الثوري بطريقة معيّنة مقبولة اجتماعيًا؛ يعني: في المقام الأول Sal‏ 
لم يتشربن هذه النظرة الذكوريّة للعالم. وهذا يطرح السؤال التالي: هل 
الرجال لم يتشربوا أيضًا Clas!‏ الذكوري وإنما هم يلتزمون به لأنهم 
Op‏ هم أيضًا للإكراه؟ أظنّ ذلك» وهذا مثير للاهتمام» وهو ما قد يكون 
ربّما وراء شعور النساء النيجيريّات براحة أكبر في تحدي هذه النظرة للعالم . 


bY‏ التحليليّة الأكاديميّة الغربيّة 
Eois‏ فى هذا الفصل WS‏ من السرديّات الذكوريّة المهيمنة والسرديّات 
الق 2 عير ال حول ec a‏ قن مه ندا 
نيجيريا منذ ثورة الشريعة عام 999١م.‏ وقد ذكرت بحدود )3 الفعل الغربي 
الهائل على هذه القضيّة من أجل فهم مختلف تعقيدات المجتمع والسياسة في 
نيجيرياء وببعض الإحباطات الخاصّة بي كباحثة نسوية تتعاطف مع المشروع 
السياسي الذكوري للرجال النيجيريّين الشماليّين في إجلاء الاستعمار عن 


ol تجاه اذعائهم‎ oe نفسه بإحباط حصي‎ ae وتشعر في‎ ‘rere 


لا أشعر OL‏ لدينا E‏ هذا النقاش فى الدراسات الغربيّة بشكل lS‏ 
UT,‏ أفهم لماذا تم بعد ١١‏ سبتمبر ١١١١م‏ استهداف المسلمين في جميع 


¥V\ 


أنحاء العالم وشنّ الغرب حروبًا كارئيّة في المنطقة. ومع ذلك OL‏ إنشاء 
دراسات دقيقة للمجتمعات المسلمة النيجيريّة فى الولايات المتحدة» يقتضى 
أن و قادو على السك عوك نقد الشريعة ا و ا 
الإسلام في بيئة من الأمن السياسي وحريّة التعبير لا يتم فيها دومًا التشكيك 
في دوافع re)‏ 


وقد كتبت ليلى أبو لغد agi (YN‏ عن المخاطر التي ينطوي عليها 
وصف L>‏ الع | Salada‏ ومن خلال اعتراضها فلن Cres‏ الغربى 
لنساء أفغانستان واستخدام إدارة بوش لهذا التمثل كواحد من الأسباب لتبرير 
الحرب في أفغانستان» ad‏ أبو لخد على التفكير Oe‏ في fai as‏ النساء 
المسلمات عيد الأوساط الأكاديمية ell‏ الغربيّة» وفي وسائل الإعلام. 
لكن بعض التفسيرات التي قدمتها أبو J‏ لغد حول l adi‏ المسلمة تحجب بعض 
العوامل التي من شأنها أن تعطينا إذا تم استكشافهاء إحساسًا أعمق وأكثر 
ES‏ بتجربتهاء على سبيل المثال» وفقًا للشريعة. وفي أحد الأمثلة» كتبت 


في السنوات الأخيرة» أصبحت الشريعة ‏ المصطلح الذي يستخدمه 
الناس بصورة فضفاضة للإشارة إلى القانون المنبثق عن التقاليد الشرعيّة 
الإسلاميّة ‏ رمرًا Wye‏ للهويّة الإسلاميّة» وبالنسبة إلى الكثيرين في pl‏ 
عدوًا مروّعًا وتقليديًا لحقوق المرأة )15 ,2013 l . (Abu Lughod‏ 


هناء يتم وصف «الشريعة» بشكل محايد بأنها «قانون مستمدٌ من التقاليد 
الشرعيّة الإسلاميّة»)» وتغدو الشريعة «مخيفة» أو «عدوّة لحقوق المرأة» عند 
الغرب فقط. غير أن إصدار مثل هذا التصريح الذي يمر مرّ الكرام يُخفي 
GE‏ مهما في إشكاليّة الشريعة: توجد نساء مسلمات في العالم الإسلامي ما 
بعد الاستعماري يُفكرن أيضًا بهذه الطريقة فى الشريعة؛ بل أكثرهنّ كذلك فى 
واقع الأمر. لذاء نحتاج إلى وسيلة للحديث عن هذا الأمر دون التذرّع 
بالنقد التلقائي toe‏ الدارسين الدين يهتمون chew Y‏ مفهومة بالتداعيات 
السا نة المحتملة. ولعل الأمر الأكثر صعوبة هو تحديدك Soler) LAS‏ عن 
الاعتراضات «الأهليّة» على الشريعة دون الوقوع فعليًا في الفح الذي يشغل 
بال آبي ت ر gee‏ زاف ای 


فى 


أعترف OF‏ ولوجّ هذه الطريق صعب. فداخل العالم الأكاديمي» من 
المغري القول إن تقد إدوارة سعيد SU‏ ستشراق متجذر في طريقة تفكيرنا في 
المنطقة إلى درجة أنه لم تعد هناك حاجة لجذب الانتباه إلى الخطاب 
الاستشراقي. ومع ذلك» Dp‏ نظرة خاطفة على واقع كوارث السياسة 
الخارجيّة ER eV‏ مثل قرار غزو العراق ey‏ 5 تنامي رهاب الإسلام 
[الإسلاموفوبيا] في أمريكا وأوروباء تُكذب مثل هذا الافتراض. وبصفتنا 
باحثين» فإننا نفتقد مساحة غير سياسية نناقش فيها بصراحة التمييز الجنسي 
والأبوية ally‏ ها المراة فى Gia NEE Wok tte‏ لكي 
لست متاكدة أن هذا يعني : ble ol‏ التوقف عن محاولة القيام يذلك . 


خاتمة 

فى العقود الأخيرة» قوبلت التفسيراث المادّية ل«الصحوات» التقليدية 

ني العالم ؤي الاغلبية المسلمة بازدراء. .وفع ذلكة فإن الاتجاهات 
الأكاديمية التي تقدّر نقد الخطابات الغربيّة أكثر من التعامل مع الحقائق 
التجريبيّة من دون ترك النظريّة تؤثر في الممارسات التي نلاحظها أو الكلام 
الذي نسمعه» يمكنها في بعض الأحيان أن تشوّه ثراء مواضيع بحثنا. 
وبالتفكير في الحياة القصيرة لبلقيس يوسف» أتذكر انطباعي Ob‏ عملها من 
داخل لو خطاب ist he]‏ مقبول كان في جزء كير انهه اميد ا ا ولا 
يعني هذا OT‏ تفكير بلقيس يوسف وغيرها من النساء لم يتشكل جزئيًا من 
خلال قيم مجتمعهنّ؛ بل Seg)‏ قد شكلن إلى حد ما تلك القيم» وعبّرن 
بانتظام عن See‏ وولائهن لشعوبهن وثقافتهن. لقد تشكل تفكير بلقيس 
يوسف وغيرها من النساء اللائي ينتقدن النموذج eS SUI‏ جزئيا من خلال 
القيم الأخرى بما في ذلك احترام التعليم الغربي وحقوق الإنسان الكونيّة 
ومعارضة الاستغلال واحترام الجنسانيّات الأقلية» والمساواة الجندريّة. ومع 
ذلك» يساورني القلق من التقصير في وصف ومديح ثراء Epes‏ عن 
ظروف أفضل وأكثر حرية للمرأة النيجيرية ما لم نأخذ على محمل الجد 
انتقاداتهنَ للهيمنة الدينيّة» بما في ذلك الشريعة بعد عام ۱۹۹۹م. وبصفتي 
باحثة» فأنا أجد صعوبة في التغاضي عن تفاصيل كفاح هؤلاء النساء» وهي 
تفاصيل Bybee‏ عرضة لعنف الغرباء الأقوياء الذين يريدون (ASG)‏ 


YvY 


Ce‏ ذلك vee LL‏ أن ا المناسبة a‏ لود ومهمة 


. وحياة شقيقاتها راف امال نيجيريا‎ FR ics 


532 


البيبليوغرافيا 


Abu Lughod, Lila. 2013. Do Muslim Women Need Saving?. Cambridge, MA: 
Harvard University Press. 

Iwobi, Andrew Ubaka. 2004. Tiptoeing Through a Constitutional Minefield: 
The Great Sharia Controversy in Nigeria. Journal of African Law 48(2): 111- 
164. 

Kano Online. 2002. Sharia Law and Western Reaction. December 30. http:// 
www.kanoonline.com. Accessed 15 Oct 2015. 

Mahmood, Saba. 2005. Politics of Piety: The Islamic Revival and the Feminist 
Subject. Princeton, NJ: Princeton University Press. 

Peters, Rudolph. 2001. The Reintroduction of Islamic Criminal Law in Northern 
Nigeria: A Study Conducted on Behalf of the European Commission. Lagos, 
Nigeria: European Commission. 

Yusuf, Bilkisu. 1991. Hausa-Fulani Women: The State of Struggle. In Hausa 
Women in the Twentieth Century, ed. Catherine Coles, and Beverly Mack, 90- 
107. Wisconsin: University of Wisconsin Press. 


Vo 


الفصل التاسع 


الحركات الإسلاميّة والمرأة والإصلاح الاجتماعي: 
من يتحدث عن الشريعة في باكستان؟ 


مريم ف. زمان 


مقدمة 

خضع oles!‏ السياسي والعمومي الباكستاني على مدى العقدين 
الماضيين لتكثيف المعركة على السلطة الدينيّة: أيّ الفاعلين مخوّل لهم 
التحدّث باسم الإسلام» وأين يمكن العثور على الإسلام «الحقيقي)؟ تحوم 
هذه الأسئلة حول القضايا الأخلاقية الخاصّة والحياة العامّة» بما فى ذلك 
فلن سيل المفال Y‏ الج هون المراة فى الج Ula Vly‏ ااا 
على fel OLY!‏ اليلد والقوانين الى Hes‏ الساحات التى تعر حكرًا 
على ill ae gl‏ كل أحكام الحدره وقائرن المي بالمقتسات رقاترة 
حماية المرأة من العنف. ويركز الفاعلون والحركات التي تتحدّث باسم 
«الإسلام» على مدى ملاءمة هذه القوانين للفقه الإسلامي ويساهمون في 
خطاب نشط بشأن دور الدين في المجتمع الباكستاني المعاصر. وتلعب 
اجا SLT‏ دات العوجه السياسى hye,‏ رفيشا کے بتكيل هذا 
الخطاب من خلال ربط القوانين بقراءة الحركة للشريعة. وغالبًا ما يشارك 
أعضاء في العديد من الحركات الإسلاميّة غير المسيّسة بصورة صريحة في 
هله sO)‏ وارد فى تشكيل هة اج اغى pip‏ العدر عرق 
ore obj‏ القماء OE aed!‏ مين الطبقتيه الوسطى والعليا ممن يرتدين 
الحجابٌ ويروجن للإصلاح الروحي من خلال مشاريع تعليميّة وتفاعالات 
فرديّة يتولين فيها «الدعوة» إلى ما يعتبرنه ممارسة إسلامية صحيحة. وفى 
الوقت نفسهء WE‏ ما تنكر قيادات حركات التقوى الاهتمام ب«السياسة»» 


VY 


على الممارسات الدينيّة الفرديّة» مثل الصلاة والصيام وإجادة تلاوة القرآن 
(التجويد)ء وإصلاح الحياة الاجتماعيّة وفمًا للمعايير «الإسلاميّة». 


في هذا e haill‏ نحاحٌ عن أن تاريخ تطبيق الشريعة الإسلاميّة في 
جنوب آسيا هو ما شكلها كمفهوم» محددا الأفراد والجماعات الذين يمكن 
أن يزعموا التحدّث عن الشريعة والتكلم باسمها في باكستان. والشريعة هي 
مفهوم Jee‏ عبر البلدان والمجتمعات الإسلاميّة ويرتبط بتقليد فكري واسع 
النطاق جغرافيًا يعود إلى الفترة الكلاسيكيّة للفقه الإسلامي )2005 (El Fadl‏ ؛ 
gigs‏ هذا التاريخ إلى افتراض OF‏ الشريعة OLS‏ مُوَحَدٌ في جميع البلدان 
المسلمة» قانون واحد متجاوز للعوامل الثقافية -(a-cultural)‏ في هذا «peas!‏ 
سأتتبّع تاريخ الشريعة الإسلاميّة في جنوب cll‏ وكذلك تاريخ ارتباطاتها 
واستخداماتها المعاصرة في باكستان» من أجل توضيح الطرائق التي تشكل 
بها التواريخ المحليّة المعاني والترابطات التي يشملها مصطلح الشريعة. ففي 
باكستان» يلون التاريخ الاستعماري دلالات الشريعة نفسها والظروف التي 
يمكن للأفراد والحركات الاستناد على سلطتها المعتبرة لدعم رؤاهم لما هو 
مجتمع الإسلا مي» . 


ely الإسلامية المسخرطة فى‎ CLS AU الدراساث الأكاديميّة‎ peal 
عله الشركات تجو السيانية . وقد‎ ag شات‎ ibd diy ذيئيّة»‎ abl. 
سال الكثيرٌ من الحبر في سبيل التمييز بين الحركات التي تنخرط في السياسة‎ 
الوطنيّة بوصفها أداة أساسيّة.في الإصلاح الإسلامي» والحركات التي لها‎ 
أهداف إصلاحيّة أخرى. وقد جرت العادة بتعريف «الإسلامويّين» أو‎ 
«الأصوليّين» بأنهم يركزون على إنشاء دول إسلاميّة من خلال العمل‎ 
Amin) السياسي» وتقدم الإسلامويّة في الأدبيّات باعتبارها مضادة للغرب‎ 
وناقدة للحداثة الغربيّة‎ (Patnaik 2003) و/أو مناهضة للإمبرياليّة‎ 8 
Roy) وفي المقابل» يتم النظر إلى «الأصوليّين الجدد»‎ . (Moghissi 1999) 
بوصفهم «ظاهرة اجتماعيّة ثقافيّة أساسًا)‎ (Iqtidar 2011( أو «التقليديّين»‎ )6 
تعمل في اتجاه تطوير إسلام عابر للقوميّات ومتجاوز للتراكمات‎ (Roy 2011) 
من أجل إنشاء أمّة إسلاميّة عالميّة. لكن هذه الفروقات الدقيقة تتبخر‎ Lala 
جميع الحركات الاجتماعيّة‎ Ol في المجتمع الباكستاني اليومي» حيث يُفهم‎ 


YVA 


التي تُروّج لأفكار الإصلاح الإسلامي JR‏ مجموعة مصالح واحدة مكوّنة 
هن الملالي""" gall‏ يعملون من أجل تخي الأهداف الاس Pole Wy‏ 
نفسها eles‏ على تفسيراتهم للممارسات الإسلامية الصحيحة . 


الحركات الدينيّة بها في أماكن Gel‏ من العالم الإسلامي؛ ففي حين تعتمد 
معظم الحركات الإسلامية على مستوى العالم على فكرة الشريعة لتعزيز ما 
يقترحونه من إصلاحات اجتماعية Ricklefs 2008; Hefner 2011; Maznah)‏ 
«(Mohamad 2010a, b‏ فإن حركات التقوى في تاکستان ge Y‏ إلى الشريعة 
الإسلاميّة كمصدر رئيس للإصلاحات الدينيّة التي تروّج لهاء كما أنها لا 
تدّعي الالتزام بتطبيق الشريعة. إلا أن هذا التحفظ من جانب حركات التقوى 
المتمركزة في باكستان مضل إلى Le‏ ما؛ إذ نجد هذه الحركات تستخدم 
فكرة النظام الإلهي الذي خلقه الله في مسعاها لتحقيق إصلاح اجتماعي 
جذري. كما تعتمد حركات التقوى الموجودة فى باكستان على مصادر 
a tt‏ أي + القرآن والسديظ» من أجل ASN‏ نماذج للمججمم pel‏ 
المثالي. كما أن تركيز هذه الحركات على الإصلاح الشخصيء رغم أنه 
لیس ساسا بشكل صريح »› لا يخلو من أهميّة سياسيّة )2002 (Van Der Veer‏ . 
فباستخدامها النصوص الإسلاميّة المقدسة لإنشاء رؤية لمجتمع إسلامي نقي» 
تطرح حركات التقوى دعاوى عميقة فيما Gly‏ بالعلاقة بين الفرد والمجتمع 
والأدوار الجندريّة ودور الدولة فى الحياة اليوميّة؛ وفى الوقت نفسه» تكشف 
هذه الحركات عن جهودها لقصل وتمييز فضاءات نشاطها عن «السياسة» من 
خلال تجنب استخدام كلمة «الشريعة». 


إن Gal YI‏ أن الدينَ هو Bor‏ الصدع الرئيس» )2010 (Siddiqa‏ الذي 
يقسّم الرأي cab‏ ليتخلل الخطابٌ الباكستاني. وقد كشف Lim‏ حول 
الحركات الإسلاميّة في باكستان أن معظم المستجوبين الباكستانيّين في 
المناطق الحضريّة كانوا غير مدركين للفرق بين الجماعة الإسلاميّة من cage‏ 
وهي حركة ذات أهداف سياسيّة.» وجمعيّة الهدى وجماعة التبليغ من جهة 


)١(‏ «الملالي» (مفرده مُلا): مصطلحٌ عامّي يُشير في كثير من الأحيان إلى أئمّة الصلاة في 
المساجد» Ey‏ يشير بشكل pel‏ إلى الرجال الذين يُنظر إليهم على OF‏ لهم سلطة دينيّة . 


۷۹ 


أخرى»ء وهما > OLS‏ تتجتبان السياسة. فقد فهم المستجوبون غير المنتمين 
إلى هذه الحركات أنها aa‏ كلها على إجراء إصلاحات اجتماعيّة 
واقتصاديّة متماثلة» واعتقدوا Of‏ أعضاءها يتشاركون السلوكيّات الاجتماعيّة 
نفسها بما في ذلك الإصرار على منع الموسيقى في الحفلات ورفض 
التجمّعات «المختلطة» بين الجنسين. وتتشابه الحركات التي تروج للوصلاح 
as)‏ الشخصي في المقام IGM‏ مع الحركات السياسيّة في الخطاب 
الباكستاني الشعبي» كما ينهم الباكستانيّون الحضريّون الحركات الإسلاميّة في 
مجمل الطيف الاجتماعي السياسي بأنها تتسبب في خلق حالة استقطاب في 
المجتمع» وأنها سم اة BASU‏ إلى انحن» و«هماء وأنها wes‏ 
.(Siddiga 2010) (ab)‏ وقد أبرزت Lisle‏ صدّيقة )2010 (Siddiqa‏ أن 
«التطرّف الكامن» الذي تمثله فكرة باكستان بوصفها دولة إسلاميّة وصورة 
الغرب بوصفه تهديدًا لباكستان» هو في جزء منه نتاج «حركات اجتماعية 
إسلاميّة. . . مثل جمعيّة الهدى وجماعة التبليغ» (الفقرة AVY‏ 


إن التصوّر المحلى OL‏ جميع الحركات الإسلاميّة متشابهة» يُؤثْر في 
انتشار الصحوة وسلوكها فى باكستان. وكما لاحظ وايت )2012 «(White‏ فإن 
أذ DY‏ الشاتعة البوجهة Lae‏ الاسلامي فى باكستان هو لادا لا 
يتحدّث المعتدلون بصوت عالٍ؟». ونحن نجادل عن أن الخلط بين الحركات 
الدينيّة في التصوّر الشعبي للجمهور الباكستاني يخلق مناحًا لا يمكن فيه 
للات اة cas) aay‏ عو وان الظر إلى ميم الجر قات 
الإسلاميّة على أنها وريثة التاريخ نفسه والتقاليد نفسهاء وافتراض أنها cp‏ 
لإصلاحات دينيّة متمائلة» dew‏ من قدرتها على النقد المتبادل لأطروحاتها 
be‏ إن اتطماس الحخطوظ الممفيّلة بين الحركات الإسلامية السام 
صراحةء والحركات التربويّة «على الميدان»» له عواقب مهمّة على علاقات 
هذه الجماعات مع بعضها البعض ومع الدولة ومع الأفكار السياسية. 

بصب POLS‏ موف» تشكل الذوات Glas‏ فى مقابل Mey FD‏ مضادين 
(Mouffe 2005)‏ . وفي باكستان» يُعتقد Sf‏ الفاعلين في مجال الإصلاح 
الإسلامى يتشاركون هويّة جماعيّة ويروجون ممارسات دينية مثيرة للجدل . 
ines‏ هه الحركات على أنها جماعة واحدة» يودي إلى توثّر بين تنافسها 
على السلطة الدينية وقدرتها المحدودة على نقد مناهج بعضها البعض أمام 
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جمهور لا يستوعب ما بينها من فروقات. لقد اقترح اوتسعر foley SUSY‏ 
موف )2001 igs (Laclau and Mouffe‏ أنطولوجيًا للفضاء الاجتماعى باعتباره 
Elbe cha‏ ببق كيه القاغلون اليوثات من غلل pod‏ عن ose i‏ 
وبذلك تكوت سياسات الهوية هي Teall‏ التى ped‏ الناس من BRE‏ ذواتهم 
خطابيا في مقابل «الآخر» المضاد. وتتنافس مجموعات ذات مصالح متعارضة 
من أجل الهيمنة» بحيث يقوم ما نحدّده بأنه «نحن» بخوض معارك ضدّ ما 
نعتبره «هُم»» من أجل خلق هويّات جماعيّة والحفاظ عليها )2005 (Mouffe‏ . 


ويمكن رؤية خطوط الصدع هذه بوضوح أكبر في الطرق التي تتوسّل بها 
مختلفٌ الحركات الإسلاميّة بأفكار الشريعة أو تنأى بنفسها عنها» وهي 
ار ا ميكل عنس اساسا فى ال ب اا کن العاف جر 
أسلمة الدولة: فالمناورات الفى تقوم بها الحركات غير السياسية ظاهري 
لتمييز نفسها عن تلك التي تطالب بالدولة» هي مناورات خفية لكن يمكن 
رؤيتها في علاقة هذه الحركات بفكرة الشريعة. وفي هذا e hail‏ سنوضح 
أن تشكيل الاخعلاف يمكن تمثيله فى. daly Of‏ بالصمت كما بالقول؛ Oly‏ 
عا ols all‏ الإسلامية بالطريعة OU Md Gay‏ إلى Ges‏ لحو 
السياسة. وعلى الرغم من أن ما تقوله الحركات (أو لا تقوله) حول الشريعة 
Ge Je‏ على الأطراف الخارجيةء فإنه يؤشر للمنتمين إليها على أولويّاتهاء 
ويوفر خارطة طريق لمقاربة كل حركة لإحداث تغيير اجتماعي . 


وبمرور الوقت» تبلور معنى الشريعة ومقصدها فى جنوب آسيا إلى أن 
غدت الشريعة يُنظر إليها حصرًا على أنها هي القانون الإسلامي. وفي هذا 
الخصوص. OD‏ إنتاج مصطلح «الشريعة» في باكستان والمحافظة عليه لا 
يرتبط في المقام الأوّل ب«التقليد الخطابي» للنصوص والحجاج الإسلاميين؛ 
بل بتاريخ تطبيق القانون الإسلامي في جنوب آسيا. وهذا التاريخ» بالإضافة 
إلى استخدام القانون الديني لبناء هويّات قوميّة» هو ما يتحكم في الطرق 
التي تعتمدها الحركات الإسلاميّة في باكستان للاستناد على الشريعة أو 
الابتعاد عنها في وقت واحدء وما يؤثر في دعاويها تجاه الشريعة حتى اليوم. 
وفي الوقت نفسهء Ob‏ فهم تلك الحركات لطبيعة الشريعة» يؤثر أيضًا في 
جهودها الدعويّة. وهو ما قد يفسّر الشعبيّة المتزايدة لحركات التقوى 
GSW‏ 
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الشريعة بوصفها قانونًا 

تعني الشريعةٌ حرفيًا MG LID‏ وهي مدوّنة قانونية مستمدّة من النصوص 
raay‏ المقدّسة؛ القران .(Mir-Hosseini 2006) rene‏ ومن الناحية 
a LI‏ فقد تشكل العقلبد الفقهى الإسلامى عير شبكة من القفهاء 
الشاعدية Gi ee‏ والذيع طنقوا الاد الات على مر pie:‏ 
المسائل الممتدّة عبر شبكة جغرافيّة مشتّتة على نطاق واسع )2005 (El Fadl‏ 
وهذه الجذور التاريخيّة هي ما يجعل الشريعة مصدر اهتمام غالبيّة المسلمين 
المعاصرين» وما يُشكل الأهميّة التي تحوزها في الحياة العامّة للعديد من 
الدول Le ed!‏ فيها باكستان )2003 (Norani‏ . فالحكومة الباكستانية» 
مثلها مثل حكومات العديد من الدول الإسلاميّة الأخرى» كثيرًا ما تخضع 
لنداءات شعبيّة لجعل الدولة تتوافق مع «الإسلام» من خلال تطبيق الشريعة 
التي يتم تخيّلها كمدوّنة من القوانين المتماسكة التي تتجاهلها حكومات غير 
دينية )2004 SLs) elias .(Hallaq‏ فى جميع eles!‏ العالم الإسلامي 
بالكّب التي تدعو الحكومة إلى تطبيق الشريعة التي he‏ تصويرها في هذا 
الخطاب بوصفها USE‏ شاملا ينطبق على dl‏ إسلاميّة عابرة للحدود Hallaq)‏ 
2004( وغاليًا ما تطالب الجماهيرٌ المسلمة بقوانينَ قائمةٍ على الشريعة WY‏ 
تستجيب لحاجة Tus VY pave‏ وثقافيّة )17 ,2008 (Otto‏ . 


ويجادل > OUL‏ بروكوب )2003 ob (Jonathan Brockopp‏ الشريعة نظام 
أخلاقى أكثر منه نظامًا قانونيّاء وأنها تتجاوز ثنائيّة الحلال والحرام التي 
تنبني عليها معظم مدوّنات الأحكام الشرعيّة. ففي الحقبة ما قبل الحديثة» 
كانت الشريعة تطبّق على كل من الالتزامات الواجبة التنفيذ التي يُمكن أن 
تفرضها المحاكم الإسلاميّة» والالتزامات الأخلاقيّة التي يكون الإيفاء بها 
uLs‏ بين الفرد وخالقه )2006 (Ali‏ وفي كثير من الأحيان» لم تكن أحكام 
الفقهاء المسلمين LES‏ بصفة مباشرة من قبل المحاكم؛ بل كانت تصدر في 
شكل فتاوى غير ملزمة. كما تفصل الشريعة بين الأفعال المفروضة 
والممنوعة؛ بل وتتجاوز ثنائيّة تصنيف بعض الأفعال لتكون من جنس 
المتدوت أو المباح أو المكروه )2011 (Brockopp 2003; Brown‏ . 
وإضافة إلى اعتمادٍ تصنيفات غير ثنائيّة» فإن الشريعة مُستمّدّة من 
المقاصد» وهی كلمة عربية تعنى الهدف أو القصد أو الغرض Halim Rane)‏ 
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7 ,2013( وقد صرّح أبو حامد الغزالي AE)‏ ۱م)» وهو te‏ أبرز 
slate‏ الفقه المسلفين الأوائل» أن اليدقف oN‏ للشريعة ONY)‏ هر حفط 
الدين والنفس والعقل والمال والنسلء وأنّه يمكن تقييم جميع الأحكام 
الإسلامية tlh‏ على كيفيّة إسهامها فى تحقيق هذه المقاصد )2014 (Ibrahim‏ 
وقد اكتسب مفهومٌ مقاصد الشريعة Daal‏ وشهرةً في القرن الرابع عشر 
للميلاد في أعقاب الغزو المغولي» حيث أعاد الفقهاء حينها تقييم العرف من 
لجل التوقيق بين الشريعة وال ات السا Sele Vig‏ ورالد الخاد 
بما في ذلك الممارسات التجارية الجديدة التي بدت متعارضة مع الشريعة 
الإسلاميّة القائمة )2013 (Halim Rane‏ . ويمكن تقسيم المقاصد إلى ثلاث 
فئات: مقاصد cile‏ ومقاصد جزئية» ومقاصد خاصّة )2014 .(Ibrahim‏ وقد 
ربط الفقهاء الأحكام التي تصدرها المحاكم بالمقاصد الجزئيّة» وغالبًا ما 


شخصنوا تطبيق الشريعة وجعلوه حالاات مخصوصة )2006 (Ali‏ . 


الشريعة في جنوب آسيا 


في الهند المغولية )1007 ~ .)۱۸۷١‏ كانت الشريعة هي النظام القانوني 
المطبّق على جميع مواطني الإمبراطوريّة. وقد اعترفت بالاختلافات في الدين 
دون أن تعتبرها عوامل أساسيّة في إصدار الأحكام» بينما اعثبرت عوامل 
ool lL‏ عوضًا عنها. فقد اضطرّت الحاجة إلى معاملات تجارية dul‏ أن 
يقف المتقاضون» Gay‏ النظر عن خلفيّاتهم الدينيّة» أمام المحاكم الشرعيّة 
(Chatterjee 2014)‏ . وقد تضمئت أدوار القضاة تسوية المنازعات التجاريّة 
والنزاعات الشخصيّة والتعاقد على الزواج مع أو بدون وصاية وتوزيع 
الهو اوي Asli,‏ الأحكام الشرعية )2014 (Chatterjee‏ . وقبل وصول 
البريطانيّين» لم تكن قوانين جنوب آسيا متجانسة في جميع أنحاء المنطقة؛ 
بل كانت تعكس التنوّع الديني والسياسي والثقافي في شبه القارّة الهنديّة. وقد 
امتدّت هذه الترتيبات السياسيّة والقانونيّة من الإمبراطوريّة المغوليّة المركزيّة 
إلى مملكتي الهندوس والسيخ وإمارات الدويلات الصغيرة ومجتمعات الصيد 
والجمع المتمتعة بالحكم الذاتي )2010 (Lau‏ . وكان من بين العناصر المشتركة 
فى هدا التتوّع اعفاد QU Sigil Jad)‏ يشكل كير على pe pall‏ 
والمبادئ الديئيّة من أجل إقامة نظام اجتماعي blindly‏ عليه )2011 (Lau‏ . 
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كما كان العنصر المشترك الآخر هو التأثير المحلي؛ فكلّما ابتعد المجتمع 
عن مركز السلطةء كان تأثير الأعراف والتقاليد المحليّة أقوى في المسائل 
القانونيّة. وفي الممارسة العمليّة» لم يتغلغل نظام القضاء المركزي بعمق في 
القُرى والأرياف» إذ كان يتمّ حل عدد من الخلافات من قبل «البانشايات» 
(المجالس الج Goll‏ كانت تمد بشكل lid‏ مجمرعة lepra‏ من 
النصوص المقدّسة من أجل feo gill‏ إلى قراراتها )2014 (Chatterjee‏ . 

Gl‏ فى فترة بعد LY‏ فقد تدخلت الدولة فى مرونة القانون» مغيرة 
اطبيعة الشريعة نها ورد الاق الباكيجائية المعاصرة) اليك من 
قوانين البلاد» إلى الشريعة كما تم تعديلها أثناء الحكم البريطاني في الهند. 
وقد ظهر النظام القانوني الاستعماري من خلال تفاعلات كبيرة مع القوانين 
ات الود اورفك ee‏ اون وا ia, be, are E‏ 
حواريّة وليس بالإملاء السلطوي من أعلى إلى أسفل. وحين جاءت شركة 
الهند الشرقيّة (©81) إلى شبه القارّة الهنديّة» كان هدفها الأساسي من حكم 
البلاد هو الحفاظ على الهيمنة السياسيّة (FIG EL‏ عسكري ممكن. وقد 
باشرت شركة الهند الشرقيّة ذلك باتباع سياسة عدم تدخل مزعومة في الظاهر. 
وفي المسائل القانونية) ادّعى البريطانيُون أنهم يطبّقون أنظمة القوانين ٠‏ المحلية 
بعد أن تم a‏ تدوينها بحيث يمكن إدارتها من قبل قضاة الاستعمار Anderson)‏ 
1993( وفي عام stel e \VYY‏ وارن ابي JÎ «(Warren Hastings)‏ حاكم 
لرئاسة البنغال» أن ريع القرآن ie ee mee‏ على جميع الحالات المتعلقة 
بزواج المسلمين والمواريث والدين )2011 (Lau‏ . وكان قضاة شركة الهند 
الشرقيّة» بمساعدة علماء الدين المحليّين» يتمتعون بشعبية معتبرة لتمكنهم من 
الفصل في مجموعة واسعة من النزاعات» بما في ذلك تلك التي قرّرت شركة 
الهند الشرقيّة أنها تندرج في مجال الشريعة الإسلامية . 

وفي الممارسة العمليّة» oie‏ المحاكم البريطانيّة من دور الشريعة في 
الهند وقلصت منه مع مرور الوقت. فقد بدت السلطة التقديرية القضائية التي 
سادت خلال تطبيق إمبراطوريّة المغول للشريعة تعسفية في نظر المسؤولين 
البريظانتين» GG Wy‏ نف الأحكام الإسلامية من المدونة الجنايتة في 
قانون العقوبات الهندي لعام e ATY‏ ولم يترك للشريعة سوى الحكم في 
القضايا الشخصيّة للمسلمين» بما في ذلك الزواج والطلاق والميراث 
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(Zaman 2007)‏ . وفى عام cA‏ قررت المحاكم البريطانية وجود مجموعة 
كافية من السوابق كفيلة بإرشادها إلى كيفيّة تطبيق الشريعة الإسلاميّة» وأنه 
يمكنها الاستغناء عنها دون مساعدة من علماء الديخ الإسلامى. 


وقد عظل تدوين القانون الأنجلو ‏ محمّدي سيولة الشريعة الإسلاميّة في 
الهند واستبدلها بقواعد قانونيّة قائمة على ترجمات pU‏ بها قضاة بريطانيون 
لأعمال غربيّة وفارسيّة حول الشريعة الإسلاميّة )2011 (Lau‏ وبعد التدوين؛ 
أصبحت الشريعة «ينظر إليها بشكل متزايد على أنها «نص» أكثر منها ١سيرورة»)‏ 
«(Zaman 2007, 32)‏ وأضحت الأحكام تستند إلى تطبيقات صارمة للقوانين 
المد ودلا مى فل yay Lr) LLL‏ الناحية oe EN‏ كان الخرض 
من تدوين القانون الإسلامي هو تمكين قضاة شركة الهند الشرقيّة من تطبيقه بأقل 
ما يُمكن من تعطيل لأنظمة الحكم الإسلاميّة )2011 A}. (Lau‏ في الممارسة 
العمليّة» فقد أثر تدوين قانون الأحوال الشخصيّة «الإسلامي» الذي اعتمدته 
المحاكم الاستعماريّة» في جوهر القوانين وفي سياسة bias‏ : وقد أشار واكل 
(Hallag 2004) Ge‏ إلى OT‏ التدوين كان خطوة متعمّدة قيّدت الحكومات من 
خلاله حريّة التأويل عند الفقهاءء إذ أعاد تدوين الشريعة صياغة القانون ومنع 
ممارسة الوسائل التقليديّة في تفسير الشريعة وتطبيقها )2004 (Hallaq‏ . 


وفي البداية» اقتصرت ردّة فعل العلماء بخصوص تعديل الشريعة على 
القيام بمحاولات من أجل blind‏ عليها كنظام مرن» ومن ثم المطالبة 
بتطبيقها. فقد أذّى إبعاد شركة الهند الشرقيّة العلماء من مناصبهم الاستشارية 
إلى أن يقوموا بعدّة محاولات للضغط عليها من أجل إعادة الفقهاء المحليّين 
إلى العمل مستشارين في المحاكم الاستعماريّة. وكان اهتمام العلماء الأساسي 
في هذا المسعى» هو ضمان سيطرتهم على الشريعة» والحفاظ على السلطة 
المرتبطة بادعاء Sao!‏ باسمها )2013 (Robinson‏ وفى أحد الأمثلة البارزة» 
Of dail sul‏ ات طب الا لاان عن Ges)‏ احا الاه 
تستوجب حضور قاض مسلم» وهو ما أضحى مستحيلا نظرًا لعدم وجود قضاة 
مسلمين فيها )28 ,2007 (Zaman‏ . وكانت نتيجة ذلك حرمان طالبات الطلاق من 
حمّهن cad‏ ما أدّى إلى ارتداد أعداد كبيرة من النساء المسلمات اللائى حاولن 
wt lt‏ هرد أحكام الشريعة )28 ,2007 (Zaman‏ . وقد كانت هذه ies,‏ واضحة 
للضغط على شركة الهند الشرقية doleY‏ المستشارين المسلمين إلى المساكم؛ 
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ومع OL «GUS‏ هذه المحاولة وغيرها من cee et Vis Valea‏ لم تؤت 
ثمارّها. وتدريجيًّاء تحوّل العلماء من الطعن في شرعيّة القانون الإسلامي 
الذي وضعته شركة الهند الشرقيّة» إلى المطالبة بدور في إدارة القانون» مما 
يشير إلى Slat‏ العلماء من النظر إلى الشريعة كتجرء من عمليّة أكبر shes‏ 
بالمقاصد إلى النظر إليها باعتبارها في المقام الأوّل نصًا قانونيًا . 


وقد وشت ركه إنشاء Deb‏ فك عون الشريعة Gil‏ رادها فى 
القول ياف الست أ بحاجة إلى avail ays,‏ .رقن ذعت الإا ات 
clad Le sill‏ قام دولة OSL‏ إلى Lt]‏ وطق ستل للتسلمين على أساس 
الحجّة القاكلة OL‏ المسلمين جماعة سياسيّة متمايزة تمكلك مدونة TU‏ 
متّسقة. وفي حين كان القانون الذي تطبّقه المحاكم البريطانيّة إسلاميًا من 
الناحية النظريّة» إلا OF‏ المحاكم كانت تعتمد في الغالب الأعراف المحليّة في 
إصدار أحكامها. وقد أضرّت هذه الممارسة بمطالبات المسلمين بإقامة دولة» 
وبدأ النشطاء المؤيّدون لقيام دولة باكستان في مطالبة القضاة بالتخلي عن 
الأغراف المحلبة وتطبيق قاتون الشريعة الإسلاميّة المدون: وبدا القوميون 
المسلموت يطالبون بأسلمة تقودها الدولة ويتطييق لاقانون الأحوال الشخصية 
للمسلمين» (كما هو مدوّن من قبل البريطانيين) في جميع المسائل الشخصية› 
والتخلى عن الأعراف المحليّة )2011 (Lau‏ . وقد ورثت الدولة القوميّة فى 
باكيكان E‏ قبل أن gies‏ بعل ولك gu eee)‏ 
الذي سيلعبه الإسلام في قوانين الدولة. 


الإسلام في الباكستان: بلد للمسلمين أم بل مسلم؟ 

حين توججت القوميّة الإسلاميّة في الهند بتأسيس دولة باكستان القومية 
في TARTA ele‏ كان على الدولة الجديدة وضع دستور ومدونة قوانين 
جديدة: .وكان الشطات الساتد فى أوساط الخركة الباكستانية eee‏ إلى 
LY‏ من أجل حشد الجماعات Gall‏ المتمايزة وخلق aby Bye‏ مع 
عدم وضوح ما إذا كانت باكستان ستكون دولة علمانيّة أو دولة تطبّق الشريعة 
(Metcalf 2004)‏ . هل CLE‏ باكستان من أجل حماية المسلمين من العيش 
كأقليّة في الهند التي يهيمن عليها الهندوس» آم أنها كانت Gags‏ إلى أن 
تكون دولة إسلاميّة تحكمها الشريعة؟ لقد ظل هذا السؤال في قلب النزاعات 


YA 


حول القومية الباكستانية ودور الإسلام في الدولة )2008 (Shaikh‏ ومن هناء 
تركزت النزاعات حول أسلمة باكستان على القضايا المتعلقة بالشريعة» وأظهر 
الأفراد والجماعات ممّن يدعم فكرة باكستان دولة إسلاميّة هذا الأمر من 
خلال الضغط في سبيل تطبيق الشريعة وإدراج المصطلحات المتعلقة بالشريعة 
الإسلاميّة في دستور البلاد. 


وإلى حدود متنصف سبعينيّات القرن الماضى 6 رفضت التخب الباكستانة 
الاختيار بين الأمرين» وأسندت للإسلام دورًا رمزيًا في دساتير الأعوام NAOT‏ 
و١ e AVY‏ مع الاحتفاظ بقانون الأسرة الإسلامي الذي وضعته المحاكم 
البريطانية )2011 «(Lau‏ وخلال هذه المرحلة من التطوّر الدستوري» عملت 
الجماعة الإسلاميّة» وهي حركة إسلاميّة سياسيّة؛ كمجموعة ضغط تطالب بمنح 
الإسلام دورًا في الإيديولوجيا المتعلقة بالدولة كما في القوانين التي تنفذها 
المحاكم )2003 (Moten‏ وقد اعتبر قادة الحركة أنفسهم مناضلين في سبيل 
تحويل الدولة الباكستانيّة إلى دولة إسلاميّة )2003 (Moten‏ وقام مولانا أبو 
الأعلى المودودي» مؤسّس الحركة» بإلقاء عدد من المحاضرات التى طالبت 
المجلس التأسيسي بإلغاء القوانين غير الإسلاميّة وتطبيق الشريعة )2003 (Moten‏ 

وفي عام 1914م» فرض الجنرال ضياءٌ الحقّ الأحكام العرفيّة في 
باكستان» وحاول بناء دعم شعبي له من خلال إنشاء محاكم إسلاميّة وهيئات 
استشاريّة Cals‏ بإصلاح القوانين القائمة وجعلها متوافقة مع الإسلام Lau)‏ 
-C2011‏ وقد لبّت حركة الأسلمة التي قام بها الجنرال ضياء مطالب الجماعة 
الإسلامية في إقامة نظام قانوني قائم على الشريعة» وساعده قادة الجماعة في 
إعداد برنامج أسلمة شامل. وإلى حدود منتصف الثمانينيّات» كانت الجماعة 
الإسلاميّة وأعضاؤها القوّة الدافعة الرئيسة للأسلمة التى فرضتها الحكومة 
(Shaikh 2008)‏ . وفي ٠١‏ فبراير ۱۹۷۹م» تم التعبير عن الأسلمة التي تولاها 
ضياء من خلال سنّ قوانين متعلقة بالضرائب والعقوبات )1993 .(Nasr‏ وقد 
تضمّنت هذه القوانين أحكام الحدود» وهي أحكام متنازع عليها بشدّة وتستند 
ظاهريًا إلى الشريعة الإسلاميّة كما هو منصوص عليها فى القرآن والحديث. 
ويتناول أحد القوانين» وهو المتعلّق USL‏ عقوبة هذه WL ajay deal‏ 
إقامة علاقة جنسية بالتراضى بين شخصين بالغين غير متزوجيّن Imran)‏ 
les‏ 2 .وقد نض هدا الارن على Copter)‏ 


YAY 


بشهادة أربعة رجال بالغين )2005 (Imran‏ وهو ما تسبب في سجن ضحايا 
الاغتصاب من النساء بتهمة الزنا لعجزهنّ عن تقديم أربعة شهود يشهدون 
بتعرضهن للاغتصاب )2005 (Imran‏ . وبناءً على قانون البينة الذي يجعل 
شهادة امرأتين تعادل شهادة رجل واحد )2005 «(Imran‏ جعلت القوانين من 
المستحيل محاكمة مرتكبي الاغتصاب بشكل فعال. 


ويُشير الخطاب الذي يكتنف أحكام الحدود إلى تشكل الهويّات التي 
تضافرت لدعم تطبيق الشريعة في باكستان أو لمعارشتها. فعندما iy‏ آثار 
القوانين «الإسلاميّة» فى البروز» أسّست نساء من الطبقة المتوسطة والعليا 
١منتدى‏ عمل المرأة) في عام ١۱۹۸م‏ من أجل حماية النساء اللواتي تعرّضن 
للاغتصاب GY er‏ بالزنا )2005 (Jamal‏ وقد 53,5 صدى Ses‏ هؤلاء 
النساء فى صفوف النخبة الباكستانية من خلال رفض هادئ لقوانين الحدود 
التي أثارت جدلًا سياسيًا وكانت موضوع العديد من المقالات الرافضة 
وافتتاحيّات الصحف. وقد تضمنت حجج المدافعين عن القانون من 
ال ج لال ee‏ أن رجال الشرطة كانوا تسيكون Sill oly watchs‏ 
المناسب لا يمكن أن يكو إلغاء القائرن. وعلى de>‏ تعر المفتى تفي 
عثماني» وهو أحد علماء الدين البارزين في ديوبند» فإنّه «لا يجوز تحت أي 


* 


ظرف من الظروف إلغاء العقوبة التى فرضتها الشريعة المقدّسة» ATT)‏ 
كما دافعث: الجماعة الأسلامية قر عن هذا Opal‏ 


وكان مولانا المودودي قد زعم أن إقامة دولة إسلاميّة هي غاية الدين 
(Iqtidar 2011)‏ . ونتيجة لذلك» أصبح الدفاع عن قانون الحدود والقوانين 
الأخرى القائمة على المصادر الإسلاميّة جزءًا من ارتباط أعضاء الجماعة 
الإسلاميّة باه إلى حدّ أن الحركة وضعت Ge‏ رؤية مؤسّسها لدور المرأة 
في سبيل دعم هذه القوانين وحمايتها. فقد كان المودودي يرى أن النساء 
ينتمين إلى المجال الخاص. Oly‏ مغامرتهنّ بالخروج من بيوتهن هي مصدر 
فتنة؛ وبمرور الوقت» وخلال الجدلٍ الذي أحاط بقانون الحدود» وجد 
الإسلاميّون pol‏ بحاجة إلى حشد العضوات من أجل مواجهة جهود 
النسويّات والناشطات الباكستانيّات )2008 (Ahmad‏ . وقد بدأت النساء يلعبن 
أدوارًا داخل الأحزاب الإسلاميّة كعاملات فى منظمات غير حكوميّة وفي 
مجموعات نشطة )2005 13121). وفي عام ٠۲‏ لام شغلت التساء المنتميات 


YAA 


إلى > ols‏ اسلا ساس مفاعد فى البرلمان om feats Y gil)‏ 
الجنسين)» وأكدن أنه بمجرّد حصولهنَ على سلطة سياسيّة كافية» فإنهنٌ 
سيعملن على أن يكون للإناث مكان منفصل عن الرجال فى البرلمان 
)2008 كه وقد كانت ole‏ اليه peel cL‏ ات Unity Legis‏ 
سياسيّة» وسمحت لهِنّ بلعب أدوار مهمّة في الحياة العامّة. 


ولم تكن الحركات الإسلاميّة غير السياسيّة مدفوعة بالإكراهات 
الاستراتيجيّة والبراغماتيّة التي شكلت اشتباكات الإسلامويّين مع قضيّة الجندر 
والسياسة» لكنها كانت عاجزة عن GU!‏ بنفسها عن هذه المشاريع؛ إذ كان 
التخلي عن القوانين «الإسلاميّة) بمثابة إنكار OF‏ الإسلام يجب أن يلعب دورًا 
في الدولة. وفي الوقت can‏ كان الدفاع عن التشريعات القائمة على الشريعة 
أو إشراك المرأة في المجال العام من أجل خدمة المصالح السياسيّة قد صرف 
الانتباه عن نداءات هذه الحركات في سبيل تقوى فرديّة وشخصيّة» وحوّل 
جهودها باتجاه دعم مسعى الجماعة الإسلاميّة والدفاع aa‏ بدل الدعوة إلى 
الأهداف الخاصّة بالحركة. وبهذاء فان الإرث التاريخى الذي Ea‏ فيه إلى 
قانون الشريعة غير الشعبي ERAR E T R‏ أثر في الخيارات 
الممكنة للحركات الإسلامية ية التي لا ترغب في التركيز على المجال السياسي 
كوسيلة للإصلاح. وتشمل هذه الحركات حركات التقوى التي تسعى إلى تغيير 
المجتمع من خلال تعزيز تعليم النصوص الدينيّة وإقناع الأفراد المسلمين 
بالانخراط في تحوّل ديني طوعي (على Ke‏ الإكراه القانوني). 


الحركات الاسلامية والسياسة والشريعة 

بدأنا بحثنا حول الحركات الإسلاميّة في باكستان خلال صيف عام 
۷م وكانت تلك الفترةٌ مضطربة سياسيًاء إذ كان الجنرال مشرّف في 
السلطة منذ عام ١١٠5م‏ بعد قيامه بانقلاب عسكري. وفي مارس CATV‏ 
أوقف الجنرال رئيس قضاة باكستان بتهمة الفسادء ما gS‏ إلى احتجاجات 
واسعة من قبل المحامين وغيرهم من أعضاء المجتمع المدني . كما بدأت أزمة 
المسجد الأحمر في أوائل عام ۹۷٠٣م‏ حين بدأ Ob‏ مدرسة المسجد في 
فرض حملة أخلاقية عامة في العاصمة وأغلقوا بيوت دعارة مزعومة 4 و فا ت 
فيديو . as‏ يوليو pey‏ حاصر الجيش المجمع وافتحم FETA‏ ما ssl‏ 


YAS 


إلى مقتل ٠١‏ أشخاص على BVI‏ من بينهم بعض الطلاب )2008 (Siddique‏ . 


وقد أدّت هذه الأحداث في إسلام أباد وما حولها إلى سلسلةٍ من 
المناقشات بشأن الحكومة وعدم الاستقرار والوضع السياسي. وكان الجميع 
يتحدث في السياسة» مع شعور واضح بالقلق. زيما أن الاهتمام بالااستقرار 
السياسي في البلاد 43 A>‏ ت بين الناس ولو كانوا غرباءء فقد كان من الشائع 
متاقشة dli Yi‏ الجارية حتّى د pl oe‏ يقفون أمام محل بقالة. وبهذاء فقد 
ies,‏ ےا Or‏ حول الحرب على الإرهاب والدعم 
العسكري الباكستاني للقوّات الأمريكيّة وسياسات الجنرال مشرّف» مع سائقي 
سيّارات الأجرة وأصحاب المتاجر وأناس لا أعرفهم في oy‏ وقد قال 
لي ari‏ الخيّاطين بينما كنت أناوله LS‏ لصنع شلوار قميص”* : «أنا لا 
أعتقد i>‏ أن هذا البلد يمكن أن يعيش». وقد كانت الأمكنة الوحيدة التي 
لم تلاحقني فيها هذه النقاشات هي التي قمت فيها ببحثي حول جماعة التبليغ 
وجمعيّة الهدى» وهما > OLS‏ إسلاميّتان كبيرتان عابرتان للحدود الوطنية 
تعملان على تعليم القرآن والحديث كعنصر أساسي في GE‏ مجتمع إسلامي. 
وتعقد كلتاهما جلسات استقطاف وتدريت: أسبوعية للساء. 


ولا يسمح كل من منتدى جمعيّة الهدى وجماعة التبليغ بمناقشة السياسة 
خلال الدروس» لكن ذلك لم يمنع اجتماع بعض النساء اللواتي كنّ صديقات 
حييات ihe‏ إثر الدروس لتداول أحداث الساعة. وكان القرآن والحديث 
محور هذه الاجتماعات» حيك حصي Gir nen‏ فى متي el‏ وحن يقبا 
هذه النصوص على Geile‏ اليوميّة وعلى تفاعلهنَ مع أسرهنّ وصديقاتهنّ. 
لاحر لحري المح es UE‏ يكت 
أن تطبّق بهاء هي السائدة في فضاءات الحركة؛ حيث تقوم النساء بتحليل 
النصوص تحليلا eS lis lids‏ ومن ثم تطبيق 
النصوص على سلوك Fei Mile‏ وصديقاتهنّ» لكن دون التعرّض لسلوك الحكومة. 


(#) شلوار قميص أو سلوار كاميز :(Shalwar kameez)‏ أحد أكثر الأزياء شيوعًا بين رجال 
باكستان ونسائهاء ويتكوّن من سروال واسع فضفاض وقميص خارجي فضفاض» وهو منتشر في مناطق 
أخرى في شبه القارّة الهنديّة» مثل الهند وبنغلاديش وسيريلانكا ونيبال» ويُلبس في الريف الباكستاني 
فى الأفراح والمناسبات. (المترجم). 
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dais‏ السا ety‏ الخديت فى CL‏ بالشعور بان مدي الشركة 
jadi.‏ إلن V dew‏ مت CaS, AUS) Dold bled! dyke‏ تارتن + 
مضيفة منتدى جمعيّة الهُدى» قد قاطعت ذات مرة حديثًا جرى قبل بدء 
الدرس حول حصار المسجد الأحمر بين بعض النساء بالقول بصوت عالٍ: 
LS)‏ درسنا lal‏ في الحديث» فإن الكلام عن سياسة الدار الدنيا بأصوات 
عالية غير مسموح به في المسجد. هذا المكان يشبه المسجد حين ندرس 
فيه» لذا يجب علينا Vi‏ نتحدّث عن هذه الأشياء». وبعد هذا التوبيخ. 
خفضت النساء أصواتهنّ في الفصل قبل مواصلة حديثهنٌ. وبسؤالهنَ Los‏ إذا 
كنّ يختلفن مع بعضهنّ أو مع المدرّسة» قالت نرجس» وهي من الحاضرات 
المنتظمات: «لا؛ WY‏ لا نتحدّث فى مسائل مثيرة للجدل هنا. لا يُوجد 
حديث عن السياسة أو غيرها من الأمور التي يوجد فيها اختلاف». 


وسياسة جماعة التبليغ التي تحظر المناقشات السياسية في فضاءات 
الحركة معروفة ie‏ لأعضائهاء إلى درجة أنها لا تُذكر بشكل صريح مطلقًا . 
ke a,‏ الفى و A Clea Le‏ أكقر kay tgs‏ 
الراغنة» gt‏ أله يدر اسان الأشارة إلى السباية يشكل غير عبائر» كما عدث 
عندما قال الرجل الذي ألقى خطبة اليوم: «لقد قال الناس لحضرت موسى 
Ceol)‏ موسى): ماذا نفعل؟ يعاملنا فرعون بقسوة» وهو يستعبدنا ويفرض علينا 
أعمال السخرة. قال حضرت موسى: اعمل على أمل. وحين عملوا على 
أملهم وانتظموا في صلواتهم» شق الله لهم طريقًا في الماء». هذه العبارة 
تجسّد موقف جماعة التبليغ من السياسة. فالحكومة وأفعالها هي مثيل «فرعون» 
الذي يسيء إلى المؤمنين» لكن رد فعل المؤمنين هو العمل على تقوية علاقتهم 
بالله الذي سينقذهم في الوقت المناسب. وبعد أسبوع من هذه الخطبة» قال 
خطيب آخر: ap‏ وعد الله: من يعمل من أجل ديني» أكن lana‏ 

وإلى جانب حظر هذه الحركات المناقشات السياسيّة» تغيب أيضًا الإشارة 
إلى الشريعة في وصف التغيّرات التي تدعو الأعضاء إلى القيام بها في حياتهم . 
فبوصفها > OS‏ متقيدة oii (adh‏ كل من جمعيّة الهدى وجماعة التبليغ 
نفسها بوصفها متجذرة في المنهج القويم وسلطة التقاليد الدينيّة الإسلاميّة. 
وتعتمد كلتا الحركتين بشكل كبير على مَضْدَرَي الشريعة (القران والحديث) من 
أجل تبرير رسالتها في الإصلاح الاجتماعي ونشرها. وتشترك هاتان الحركتان 


۲۹۱ 


فى الحنين إلى الماضى النبوي المجيد الذي تتمثله كحالة يمكن استعادتها من 
خلال الالتزام nual‏ بالنصوص المقدسة )3 ,2003 «(Zeidan‏ فهي تعتمد 
النصوص المقدّسة ومقاصد الشريعة من أجل بناء رؤى لمجتمع «إسلامي» 
حقيقي» ومن RSS‏ أعضاءها على إصلاح حياتهم على أساس تلك الرؤى. 


وتتعلّق معظم المحادثات في فضاء الحركة Ui]‏ بالشريعة الإسلاميّة؛ أي : 
مدوّنة قواعد السلوك الإسلاميّة المذكورة فى النصوص المقدّسة ومناقشتها فى 
ضوء شروح كبار الفقهاء؛ أو بالمقاصد المحيطة بجوانب معيّنة من sing yt)‏ 
ويتم حض النساء اللواتي ينضممن إلى هذه الحركات على ارتداء الحجاب 
وعدم المشاركة في المناسبات الاجتماعيّة التي تتضمّن الموسيقى والرقص» 
مثل حفلات الزفاف والمناسبات الاجتماعيّة الأخرى» والتخلى عن مشاهدة 
برامج التلفزيون» وصرف الانتباه إلى تعزيز أهداف الحركة وتجسيد التقوى 
الشخصيّة. وبما أن القيام بهذه التغيّرات يتطلب تضحيات كبيرة؛ le WE p‏ 
يتم نبذ عضوات الحركة شيئًا فشيئًا من قبل الوسط العائلي» إن لم يكن عليهن 
lel‏ الكفاح من أجل إحداث تلك التغيّرات داخل أسرهنٌ. وتحفز الحركات 
الإسلاميّة النساء من خلال ربط هذه الإصلاحات بالنصوص الإسلاميّة 
المقدّسة. لكن فى الوقت cana‏ لا العضوات ولا المدرّسون يستخدمون كلمة 
الك ةا لومت lel)‏ التي يزعمون أن تلك النصوص تأمر بها . 


جمعيّة الهدى : 

أسّست الدكتورة فرحت هاشمي جمعيّة الهدى الخيريّة في عام 995١م.‏ 
والدكتورة هاشمي حاصلة على درجة الدكتوراه في علوم الحديث من جامعة 
غلاسكو «(Glasgow University)‏ وتتمثل مهمة > Ups‏ الأساسية فى الدفع 58 
أجل تحقيق مجتمع إسلامي عن طريق تعليم النساء القرآن والحديث حتى 
تمكو من Sioa‏ العزاماقون آلف اف د وقائت ترح هاي ع 
ee‏ الهدى ؛ انحن لا نهتم بتخريج علماء. .. لا يمكن Y‏ شخص أن 
هو فهم عملي وليس مقاربة مثالية» )120 ,2010 (Mushtaq‏ ويزعم كتيب نشرته 
oa eel‏ بعنوان «الهُدى : تحسير الفحوات» (Al-Huda: Bridging the Gaps)‏ أن 


4۹۲ 


جمعيّة الهدى تهدف إلى التوفيق بين «التصوّر التقليدي للإسلام» مع «تطبيق 
منطقي ومعاصر... منسجم مع احتياجات العصر الحديث» (مذكور في : 
Ly (Mushtaq 2010, 120‏ الحركة النساء قراءة القرآن والحديث باللغة 
العربية وترجمة هذه النصوص وتطبيقها على مجموعة متنوّعة من المواقف. 


ويمكن (LEU‏ المهتمّات بتعلّم قراءة النصوص الإسلاميّة المقدّسة 
وترجمتها وتفسيرهاء حضور الفصول الدراسية Le]‏ في المركز الرسمي للمؤسسة 
أو عبر دروس منزليّة يُقدّمها مدرّسو جمعيّة CAG‏ المعتمدون في أحيائهنٌ 
السكنيّة. وقد سمحت هذه الدروس المنزليّة بنشر تفسير جمعيّة الهدى للفقه 
الإسلامي في العديد من الأحياء الحضريّة التي تقطنها الطبقتان الوسطى والعليا 
الياكستانيكان + ble, ayy‏ الفصول الدراسة في المتول من قل ساء spain’‏ 
منازلهنَ لهذا الغرض» أو من قبل مدرّس يتطوّع لتقديم الدروس . وقياسًا 
بوصولها الحديث نسبيًا إلى الساحة» تتمتّع حركة الهدى بنفوذ غير متناسب مع 
حجمها في باكستان» وهو ما يعود إلى تواصلها مع نساء الطبقتين الوسطى 
والعلياء وهي فئة يتجاهلها تقليديًا علماء الدين والإصلاحيّون الدينيّون. 


كانت الفصول الدراسيّة في المنزل هي الأماكن الرئيسة لبحثنا القائم على 
الملاحظة بالمشاركة» وقد بيّن كل من الطالبات والمدرّسين فى هذه الفصول 
وجرن غلذقة واف a‏ والسوص اليقثنةم تويك اعاب SUE‏ 
الجديدات بفضل الجهود النشطة لصديقاتهنٌ المنتميات. ويتم تقديم الفصول 
الدراسيّة المنزليّة أيضًا باعتبارها طريقة سهلة للمرأة لمعرفة المزيد عن دينها . 
وفى إحدى الجلسات الأولى لفصل دراسى منزلى مخصّص لاستقطاب 
عغضوات oly cole‏ المدرسة ايلى الدرس يقولها : الوخد حديث Sod‏ 
يقول: اطلب العلم ولو في الصين. أليس الحضور إلى هنا أسهل من الذهاب 
إلى الصين؟»). وقد وصفت مخبرتى وتدعى كمال (Komal)‏ فترة الاستقطاب 
ألتى استمرّت ale‏ أشهر والتى تولت cle} Lad‏ جاراتها الاهتمام بها في 
منزلها حين كانت تعيش فترة اضطراب» بقولها: ١كانت‏ ميرا آبى (الأخت 
الكبرى) تأخذني Gar SOU‏ لمسافات طويلة. وكانت تُعيد علي جميع ما كانت 
تلقيه من دروس في جمعيّة الهُدى أثناء التجوال». وبمرور الوقت» أصبحت 
كمال مهتمّة Ly‏ يكفي لكي تبدأ في تلقي دروس جمعيّة الهدى مباشرة. 


وبمجرّد انضمامهاء وجدت كمال SF‏ تعلّم قواعد السلوك المنصوص 
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عليها في القرآن والحديث دفعها إلى إجراء تغييرات كبيرة في حياتها اليومية. 
lay‏ كن وا الطالياك فى سكول ا بين a‏ اسع الي 
الأصيل le ad Se eae‏ قات Gy‏ 
«الحياة هى أن تسلك الطريق الذي حدّده القرآن والحديث. أشعر قبل مجيئي 
إلى هذا الفصلء أنّ حياتي كانت ضائعة OY‏ لم أكن أتّبعهما». وأردفت 
صديقتها شِيرّى بالقول: ١لا‏ يعنى ذلك أننا فعلنا أشياء de‏ للغاية من CAS‏ 
لكتنا لم نحاول بوعي pl‏ قانون الله. الآن» عندما أفعل شيا أفكّر فيما 
يقوله الحديث والقرآن بشأنه». 

che Ll‏ مُدرّسة الفصل» فقد اعتمدت طريقة فهم idino‏ لكيفيّة تطبيق 
النصوص المقدّسة على المواقف اليوميّة. ففى منتصف محادثة حول كيفية 
تعليم المرأة في باكستان الدين» CSB‏ ا الحدة: «هناك ثلاث 
درجات للأعمال المطلوبة: الفرض» والواجب» والمستخب. BUJ‏ لا يعلم 
Gi‏ النساء هذه الآشياء؟1. Eley‏ ما تعمعمد طالبات صا على هذا 
التصنيف للأعمال من أجل تحديد التزاماتهنّ الدينيّة وإخبار الآخريات بكيفيّة 
el‏ ون تدس هجا ae ol‏ نو ا wtb‏ مدي ge Waal‏ 
المبادئ (الأصول) المذكورة فى النصّ وإثبات قابليّتها للتطبيق فى المواقف 
oe gl‏ وھ کےا ما تحث طالباتها على «استخلاص المبدأ) n‏ کل نص 
من أجل تطبيقه على مجموعة متنوّعة من المواقف. 

وقد أظهرت شِيرّى هذه القدرة عند قراءة حديث عن أهميّة الصلاة. 
فبعد تلاوة نص الحديث» Che CSE‏ لزميلات الفصل: «فى السابق» CaS‏ 
JE‏ صلاة الظهر حتى يتمكن أبنائي من تناول الغداء بمجرّد عودتهم إلى 
المنزل. ثم أدركتٌ أن الطبخ من أجلهم ليس فرضّاء بينما الصلاة كذلك». 
OH OI,‏ شيرق يتداغمن مع قصص عن قلة فهمهن المسبق LAS‏ 
تحديد أولويّات واجباتهڻ الدينيّة. فقد قالت نازش: «بمجرّد أن يفهم الناس 
أن هناك حاجة إلى شيء ماء ولماذاء فإن حبّهم لله سيجعلهم يفعلون ذلك. 
هذا هو السبب في أن الناس لا يذهبون إلى الفصل؛ لأنهم يعرفون mel‏ 
سيتعلمون أشياء لا يرغبون في القيام بها». 

وا أن نساء oil Hae‏ سين معرقة دة إلى القران والحديت: 
فإنهنَ يبدأن في تغيير حياتهنَ وحياة SG We‏ لتأكيد Seog‏ لتلك النصوص . 
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وفى كثير من الأحيان» يودي إجراء هذه التغييرات إلى مواجهة البنى التقليدية 
للسلطة؛ فتهمل النساء متابعة برامج التلفزيون Lo‏ رغبات أزواجهنٌ 
وأحمائهنٌ» ويبدأن في رفض التواصل مع الرجال من غير المحاره". 


وتفمتل | eg‏ الملاشظات الشائعة القن دل بها الباكستائيرة 
Guill Ogi nde‏ رن Case ge‏ لمن فى أنه يس أن ghd‏ علبي 
اسم «الجدَى) t CalJuda)‏ أي: الفصل» وذلك نظرًا للطريقة التي تُشْوّش بها 
الجمعيّة البنى الباكستانيّة للسلطة داخل البيوت وتزعزع هيمنة الرجال بوصفهم 
رؤساء أَسَرِهم . لكن نساء جمعيّة الهدى لا يعتبرن الفصل بين الجنسين 
ضروريًا لدينهنّ. فقد قالت Go‏ ذات مرّة: Yo‏ أعتقد أن على النساء العمل 
كاتبات أو بائعات فى المتاجر؛ OY‏ يُوجد خطر كبير للاستغلالء لكن إذا 
كانت المرأة طبيبة أو مهندسة وترتدي النقاب» فهذا غالبًا يفرح قلبي». آم 
المستجوبات في موضوع بحثنا ممن انتمين إلى جمعية الهدى ويعملن في 
مهن رفيعة» فلا يرين sl‏ تناقض بين عقيدتهنَ والمشاركة في المجال العام 
LIL‏ كنّ محجبات. وهذا الميل لدى نساء جمعيّة الهدى». هو فى الغالب 
كان Esl ee lates‏ في الصعدرتات»: .ولك Jeg‏ 
العبارة الشائعة التي يكرّرنها: «الفتيات في هذه الأيام يلبسن الحجاب من 
أجل مسايرة الموضة»؛ فالطريقة التي تتبعها نساء جمعيّة الهُدى من الطبقة 
الوسطى والعليا في «لبس الحجاب» مع مواصلة المشاركة بنشاط في الأنشطة 
اليوميّة لأخواتهنّ غير الصحويّات» تبدو للمراقب الخارجي علامة على عدم 
Geel pl‏ بدينهنٌ. وتدفع نساء جمعيّة Gag‏ هذه الاتهامات بالقول إن فكرة 
أن النساء يجب أن يعزلن Gentil‏ عن المجتمع هي وليدة قراءات خاطئة 
للقرآن والحديث» Oly‏ النساء المحجبات يُسمح لهِنّ بدخول المجال PLS!‏ 


وبالإضافة إلى تعلم ترجمة القرآن والحديث» HES‏ طالبات LS‏ في قدرة 
العلماء على تفسير هذه النصوص . وتوضّح المحادثة التاليّة الطريقة التي تواجه 
بها be‏ وطالباتها العلماء والشريعة التي يصنعونها بالتعاون مع الدولة القومية : 


شِيرّى (متحدّثة إلى (Le‏ «كنث SI‏ في فتح حساب مصرفي» لكثني 
(Y)‏ «المحارم»: هم أقارب المرأة الرجال الذين لا تجيز الشريعة لها الزواج منهم . 
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لا أفهم الخدمات المصرفيّة الإسلاميّة. يبدو الأمر شبيهًا بأخذ فائدة ربويّة إن 
أنا فتحت حسابًا مصرفيًا وحصلت منه على أموال»”". فردت Cai lie‏ 
عثماني [فقيه باكستاني بارز] بُوافق على الصيرفة الإسلاميّة. لكن لا نحتاج 
الحصول على فتوى تجيز أشياء خاطئة بشكل واضح. فطلب فتوى في مثل 
هذه الحالات هو مثيل أن يطلب من العلماء إجازة أشياء منحرفة. وقد يكون 
تفي عثمانى على حسن i‏ لكنه يلوي عنق حقائق الأشياء. فالعلماء يتبعون 
السياسات» لكنّ السياسات مجعولة للدنياء وليس للدّين. لقد أخذت الكتاب 
(أي: القرآن) وهذا يكفيني. لا نحتاج إلى علماء الآن» نحن بحاجة إلى 
مهندسين ومحامين وأطبّاء. إلى أناس متعلمين وإلى شباب» . 


cle‏ تجادل Ue‏ عن إن العلماء ملوثون بمشاركتهم فى العمليّة 
السياسيّة» Oly‏ تصريحاتهم حول الحلال والحرام» لم تعد موثوقة. وهي 
OF 4553‏ القرآن هو الدليل الوحيد الذي تحتاجه» وأن المفسّرين المناسبين 
Gaull‏ هم المحترفون الشباب. 


وكثيرًا ما تشير SUL‏ جمعيّة الهُدى إلى مقاصد الشريعة الإسلاميّة عند 
مناقشة سبب فرض أفعال معيّنة أو حظرها في القرآن والحديث. Sag‏ يناقشن 
في SLI‏ وغلى ary‏ الخضوض: المقاصد الجزئيّة (مقاصد أحكام 
مخصوصة) من أجل بيان عقلانيّة الأحكام الإلهيّة. كما يشرن إلى هذه 
المقاصد عند الدعوة إلى ممارسات دينيّة محدّدة» مثل 25 غطاء الرأس ؛ 
أي: الحجاب. والمعاطف الطويلة والفضفاضة التي تستر اجسادهڻ . وتربط 
هذه التغييرات بآيات محدّدة من القرآن أو مقاطع من الحديث وبالمنافع التي 
تجنيها المرأة في حياتها اليوميّة حين تعمل بمقتضيات هذه النصوص. وقد 
قالت لي كمال: «بمجرّد أن قرأنا OU‏ الحجاب» بدأنا جميعًا في تغطية 
وجوهنا. GI‏ قبل ذلك فلم تكن شِيرّى (طالبة زميلة) ترتدي سوى الدويتا 
(الشال التقليدي) وهو ما لم أكن أفعله». وفي أحيان كثيرة» يتسبّب اختيار 
هؤلاء النسوة لبس الحجاب في اندلاع نزاعات كبيرة مع أسرهنٌ؛ فقد 
رفضت عائلة كمال السماح لها بحضور الفصل idad‏ أسبوع, وأفادت نساء 


(۳) من المتفق عليه ST‏ المشاركة فى المعاملات القائمة على الفائدة تحظرها الشريعة. UÍ‏ 
«الخدمات المصرفيّة الإسلاميّة»» فهي متوافقة مع الشريعة الإسلامية. 
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أخريات Ob‏ أزواجهنّ وأحماءهنّ أصابهم الغضب الشديد. وغالبًا ما ترد 
الطالبات على منتقديهنّ باستظهار آيات من القرآن ومقاطع من الحديث 
TORA)‏ أن الحجاب فرضٌ. كما bu‏ ججن ایشا OL‏ ارتداء الحجاب )63 ال 
حصولهنّ على de‏ فوائد عمليّة. فقد أخبرتنى كمال أنها بمجرّد أن بدأت فى 
ارتداء الحجاب» توقف تعرّضها لمضايقات ا (بمحرد أنْ Shy‏ ارتداء 
العباءة (المعطف الطويل)ء تساءلتٌ لماذا يحدّق هؤلاء الرجال (في الشارع) 
فى وجهى؟ ماذا يوجد عندي کی ينظروا إليه؟ بعد أن بدأت في قراءة القرآن› 
عرفتٌ تدريجيًا Si‏ الخطأ لم يكن pales‏ لقد كان gle‏ أن أغظي وجهي 
أيضًا. .. الآن يُظهر لي الناس كثيرًا من الاحترام». وتربط طالبات أخريات 
من جمعيّة الهُدى الحجاب أيضًا بالمقاصدء ويُؤكدن Feil‏ أصبحن محل 
«احترام» أكبر في Gees‏ اليوميّة نتيجة Gayle‏ ارتداء الحجاب. 


ونما أن طالبات جمعية الود يدرسن التصوضن المقدسة aoe‏ 
داخل Geb aS pI‏ يبدأن في اعتماد هذه النصوص لتغيير حياتهنّ وتطوير 
eles‏ اس القراة والحديت من أجل تحديد العرامانية Sag EN‏ 
ete‏ المفردات المعمقّدة والمتخصّصة المتعلقة بهذه النصوص ودرجات 
السلوك الحلال والحرام. ومع Geil‏ يستخدمن لغة الفقه الإسلامي لتشجيع 
etal OL WY!‏ إلا Of‏ نساء جمعية المدى لا يستخدمن إلا تادرّاء. إن 
لم يكن مطلقًاء كلمة «الشريعة» لوصف الإصلاحات القائمة على النصوص 
المقدّسة التي يُروّجن لها. وفي هذا الخصوص» فهنّ لا يختلفن عن أعضاء 
حركات التقوى المعاصرة الأخرى في باكستان» بما فيها جماعة التبليغ . 


جماعة التبليغ : 

جماعة التبليغ حركة دعويّة تركز على دعوة المسلمين إلى تصحيح 
ممارساتهم الدينيّة من خلال المشاركة في رخلات دغوتة o‏ وقد أسّس مولانا 
محمّد إلياس هذه الحركة في عام ١۱۹۲م‏ استجابةً لمحاولات التطهير 
الهندوسيّة الرامية إلى تحويل المجتمعات المسلمة التى تتبنى ممارسات 
هندوسية. إلى GLUI‏ الهندوسية )2002 Der Veer‏ . ويتمكل الهدف 
الأساسي لجماعة التبليغ قي إنشاء إسلام مستوحى من حياة النبئ وسنته. 
وتقوم الحركة بانتداب وعاظ غير محترفين لدعوة الناس والحث على نشر 
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المعرفة الدينيّة. وغالبًا ما تركز الحركات الإسلاميّة المعنيّة بالإصلاح على 
بناء قاعدة سلطة وجمع الأموال وتكوين علماء لمحاربة التقاليد غير الإسلاميّة 
(Sadowski 1996)‏ . لكن جماعة A‏ تعكس هذه الصيغة» إذ تطلب من 
الأعضاء وقتهم بدلا من أموالهم وترسلهم في ales‏ بعيدة se Mau‏ محاولة 
الحفاظ على تركزهم في مكان واحد. وبمرور الوقت» تطوّرت جماعة 
التبليغ لتغدو حركة عابرة للحدود مع حضور قوي في باكستان Metcalf)‏ 
2002( . ويمكن للعضوات في جماعة التبليغ المشاركة في الجولات إذا CS‏ 
برفقة الأب أو EVI‏ أو الزوج. ويتمٌ تنظيم هذه الجولات إلى المسجد 
المركرى في كل مديئة» ويتم الإعلان عنها في «التعليم» «(taleem)‏ وهو 
تجمّع أسبوعي LOU‏ الملتزمات في جماعة التبليغ . 


ويعتمد التعليم على القران والحديث من أجل تقديم رسالة جماعة 
التبليغ بوعنيا كينا clog‏ وبوصفها الرسالة الأصليّة gal‏ التي أورثها 
أتباعه» وهو بهذا مكان للاستقطاب والتدريب. وتستمع النساء أثناء التجمّع 
عبر مكبّرات الصوت إلى خطبة يُلقيها أحد رجال جماعة التبليغ» ويقضين 

بعض الوقت في مناقشة النصوص المقدّسة فيما بينهنَ. وغالبًا ما تُؤكّد 
الي على ع ودا اا فى ال ١لا‏ يمكن pla‏ التبليغ من 
خلال الخطب. لقد طلب الله من النبيّ أن يخرج ghas‏ رسالته. ويجحب علينا 
الخروج أيضًا من أجل التبليغ. يقول القرآن إننا خير أمّة أخرجت pi‏ 
WY‏ نأمر بالمعروف وننهى عن المنكر». وتظهر Chat‏ من هذا القبيل الفهم 
التبليغي» المستند إلى آيات معيّنة من OLB‏ والحديث» ل«العمل» أو للتبليغ 
على أنه مرادف للإسلام ذاته. وقد أخبرتني شمس» وهي منتمية إلى الحركة 
بل كالك عراعفة Yl‏ جت رجلا تنا من أجل ply Mell‏ تسح 
إلى تزويج أولادها من تبليغيّين من أجل «تعزيز الدين». 


5553 الخطب الموجهة ه إلى النساء على ضرورة مشاركة المرأة فى 
العمل لعن جانب الرجال: «لم بتوقف حضرت بلال [الصحابي بلال بن A‏ 
etl oe ite‏ رغم أنه كان يُعذب من أجلها. . : ويمكن للمرأة أن ; Ast‏ 
الدعوة أيضًا . فقد ساهمت خديحة روج deel‏ ال ويمكن للنساء 
اللائي اخترن الدعوة النسج على منوالها. فعمل التبليغ غير مخصوص 
بالرجالء إذ إن النساء والأطفال ملزمون أيضًا بالقيام بالعمل». وغالبًا ما 
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تنضم النساء إلى جماعة التبليغ بعد زواجهنّ من رجال تبليغيّين» وهذا 
ضروري لبناء «أسر تبليغيّة» La,‏ الأطفال فى كنفها. كما أن حماسهنّ للحركة 
يخلق الظروف الملائمة لمشاركة bers‏ في جولات Iles . adsl‏ م یتم 
دفع العضوات الجديدات إلى التعليم من قبل Seles!‏ بعد إقناعهنّ بأهمية 
الحركة وضرورة قبول كل من الرجال والنساء رسالتها. وقد أخبرتني فايزة» 
وقد تزوجت مؤخرًا من رجل تبليغي وشاركت في رحلة 55 el GY‏ 
«حالما تأتين إلى التعليم» تبدئين في رؤية مدى أهميّة هذا العمل». 


وغالبًا ما تشير خطب التبليغ إلى «القَرْباني» (التضحية) المطلوبة ممّن 
يؤدون «الكام» (العمل)» وتربطها بتضحية النبئ وعمله. وتركز الخطب على 
حياة Gl‏ وصحبه من أجل إثبات أنهم واجهوا صعوبة كبيرة في دعوة 
الآخرين إلى الدين» وتشجيع التبليغيّين على أن يروا أنفسهم مكلفين بالمهمّة 
بنفسها المذكورة فى الحديث. 


وبانجذابهنّ إلى الحركةء تقدّم النساء تضحيات كبيرة من أجلها. إذ 
تذهب بعضهنٌ في رحلات تبليغ تاركات أطفالهنَ الصغار عند الجيران أو 
العائلة. وقد عبّر لي الكثير من نساء التبليغ عن اعتقادهنّ OL‏ المسلمين الذين 
لا يشاركون في العمل الدعوي للحركة مقصّرون في BLY Ge‏ الواجب عليهم 
أداؤها بموجب النصوص الإسلاميّة المقدّسة. وقد قالت إحدى مستجوباتى 
Ow‏ راقم » فى Alls‏ تفرص ET‏ كات Ryall‏ الا شري : 
«علينا أن ندعو الله كي يهديهم إلى الطريق المستقيم. فعلى الرغم من أن الكثير 
من الناس يبذلون جهوداء فإنه لا يوجد سوى طريق مستقيم واحدا . 


وعلى الرغم من أن جماعة التبليغ تستعين بالقرآن والحديث لتقديم 
رسالتها بوصفها تكليمًا إلهيّاء Ob‏ الحركة لا تشكك في دور العلماء بوصفهم 
مفسرّين للشريعة. فالتبليغيُون يعتمدون بشكل ple‏ على الحديث في الدّعوة 
إلى أعمال التقوئ ata‏ الى لا غلاف ye‏ والتى لا HEN‏ فى دور 
el‏ فى ميج tog‏ نون easel)‏ اماف ee Bie‏ 
طالية جام كانت فى جولة ptl Oe SS‏ مع والدهاء تقر Gal‏ الرس 
للحركة وهو بعنوان «فضائل الأعمال». وبعد قراءة حديث حول الصلاة 
قالت: «معنى هذا الحديث هو Ji OT‏ ما JLS‏ عنه يوم القيامة هو صلاتك. 
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lade Gi‏ خم أن نقيم الصلاة في أوقاتها». ويستخدم أعضاء جماعة 
التبليغ في حُطبهم ألفاظا تَبجَل «العلماء المحترمين». وقد أخبرتني كاملة 
خلال إحدى المقابلات» أنها كانت تطلب من زوجها حين تعترضها مشكلة 
فقهيّة تحتاج إلى سؤال شخص بشأنهاء أن يسأل عالم دين. ويعتبر المنتمون 
إلى جماعة التبليغ أنفسهم أشخاصًا عاديّين لا يطمحون إلى لعب دور العلماء 
كمصدر للمعرفة الدينيّة. وهم يقصدون بتبجيلهم اللفظي للعلماء التعبير عن 
أن التزامهم الأساسي تجاه الدّين هو دعوة المسلمين الآخرين إلى تصحيح 
ممارستهم الدينيّة. وفي الوقت نفسه. Op‏ جزءًا من رسالة الحركة هو أن 
العلماء ليسوا ضروريّين لنشر الإسلام» وأن BES‏ العاديّين يمكنهم الوصول 
إلى المسلمين العاديين بشكل أكثر (Metcalf 1992) JL‏ . 


ويُعرّز أعضاءٌ التبليغ هذا التحدّي للسّلطات الدينيّة المقبولة عادة» من 
خلال الترويج لإصلاحات دينيّة فريدة. ومن ذلك النصائح الموجّهة إلى 
الأعضاء بارتداء ملابس (QZ)‏ والعيش فى منازل خالية من OLY‏ 
daly og a‏ ذلك بدو Mle‏ الصليغ Dae‏ مه eds‏ في 
بيوت مميّزة. وتربط الخطب هذه الإصلاحات بحياة النبن: «عاش النبئ حياة 
بسيطة (aS L)‏ فى بيت بسيط وثياب بسيطة» وعلينا الاقتداء به فى هذا إذا 
أردنا أن نكون مثله يوم القيامة. انّبعوا ÉE‏ وألبسوا أولادكم ملابس 
I‏ حتى وإن كان ذلك عليكم عسيرًا). وقد أخبرني عدد من المستجوبين 
ob‏ لباس السنّة (شلوار قميص) قد يحتاج إلى صيانة AST‏ بكثير من السراويل 
والقمصان التي يرتديها الأطفال الصغار عمومّاء لكن عليهم بذلك في جميع 
الأحوال من أجل اتباع ES‏ النبن. كما تهدّد جماعة التبليغ أيضًا سلطة 
العلماء وما يروّجون له من تقسيم الأدوار التقليديّة بين الجنسين» وذلك 
بإصرارها على أن تكون النساء شريكات مهمّات في «العمل» النشط المتمثل 
فى الذهاب إلى أماكن بعيذة لممارسة الدعوة. وغالبًا ما تترك النساء PN‏ 
يُشاركن في جولات التبليغ YUL Gary‏ صغارّاء وتهدف هذه التضحية إلى 
جعل رحلاتهنّ فعّالة بشكل خاصّ. ومع ذلك Op‏ إصرار الحركة على أن 
تحصر النساء أنفسهنّ في منازل عائلات التبليغ المحليّة» وإصرارها على 
ارتدائهنّ اليرده (purdah)‏ [البرقع] الصارم» يجعل مشاركة النساء أقل إثارة 
للجدل مما قد يبدو عليه الأمر. كما أن رغبة التبليغ في استعادة «زمن النبي» 
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تظهر أيضًا في حياة المرأة من خلال التركيز على الفصل بينها وبين الذكور 
حين لا تشارك في جولات التبليغ. ولا يعمل سوى عدد قليل جذا من 
مستجوباتي المنتميات إلى جماعة التبليغ خارج الأماكن المخصّصة cel‏ 
رغم أن Vue‏ سيق يدنس فى حنديات Tyo‏ للبنات: 


وعلى عكس جمعيّة الهُدىء لا pli‏ جماعة التبليغ لأعضائها الأفكار 
المعيلقة alee‏ الشريعة sl‏ القواقد الدتيوئة الى ج عن تطييق شريعة الله 
Se‏ هم التو عد العم كه oly an We‏ الله سبكية في عونهم إذا قاموا 
بإصلاح حياتهم وفق شرائع الله. LASS‏ كان الالتزام الديني أكثر غرابة أو 
صعوبة» زادت المساعدات ZN‏ التي يرجوها التبليغيون سواء في حياتهم 
الدنيويّة أو ذ في (joe)‏ الحركة. وغالبًا ما يتبادل أعضاء الحركة قصصًا تتعلق 
بالمساعدات ل التي تلقّاها تبليغيون نتيجة الالتزام بشعائر دينية معينة؛ 
وتربط هذه القصص بين النجاح وتطبيق المبادئ aa‏ عليها في القرآن 
والحديث. وكما هو الحال مع جمعيّة الهدى» لا يشير أعضاء جماعة التبليغ 
الى Vd tll‏ بشكل غير Oa pets Cpls‏ بدلا نين ذلك إلى اال 
وأفكار Gol‏ والباطل الواردة فى القرآن والحديث. 


=æ 


خاتمة 

تغيّر الحركاث الإسلاميّة dey‏ باكستان المعاصرة؛ فقد ازداد بشكل 
لافت عدد النساء المحجبات فى المناطق الحضريّة» وتكئف الخطاب 
alae‏ ا ان a eal‏ اتسين اي وك هله Si Ret‏ 
cle ye yell Biss.‏ الإ وربا تل رمالا Soe‏ البا كان 
الحشرتينة. ومن بين أسباب تمر الشركات الإسلاميّة استخدامها للقران 
والحديث لتبرير مهمّتها وتعزيزها؛ إذ يرى معظم الباكستانيّين أن تلك 
النصوص موثوقة» ويؤمنون بأنها كفيلة بوضع مبادئ توجيهيّة للسلوك 
«hice‏ ولذلك يسهل على الأعضاء الجدد فى عذه الجركات تبني 
الإصلاحات التي ترتكز على النصوص المقدّسة» والدفاع عنها في مواجهة 
شبكات الأسرة والأصدقاء التي يُتوقع أن تعارض اختياراتهم. وفي الوقت 
نفسه» قد كانت النصوص المقدّسة الإسلاميّة أساس كل إصلاح إسلامي 
في جنوب baal‏ في القرنين التاسع عشر والعشرين )2013 «(Robinson‏ لكن 
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استخدام النصوص المقدسة لا يقدم تفسيرًا كافيًا لزيادة شعبيّة حركات 
التقوى a‏ باكستان الحضرية المعاصرة. 


تتمتع الشريعة» المستمدّة من القرآن والحديث بقدر كبير من السلطة 
والاعتراف في باكستان» وتُعتبر أساس النظام الأخلاقي الإسلامي. ولئن 
كان من المتوقع أن تعتمد حركات التقوى على الشريعة من أجل السماح 
بالإصلاحات الشاملة التي تطلب من أعضائها القيام بهاء خاصّة في ظل 
توافق هؤلاء على أن التنظيم الاجتماعي المعاصر لا يتوافق مع المتطلبّات 
«الإسلاميّة»؛ إلا OF‏ هذه الحركات تنأى بنفسها عن مصطلح الشريعة» رغم 
أنها تستخدم مفاهيمها الأساسيّة بما في ذلك أفكار الفقه ودرجات الحلال 
والحرام والمقاصد من وراء الأحكام الدينيّة. وأنا أزعم أن تجتب هذه 
الحركات لكلمة «الشريعة» هو تعبير عن الهويّة مرتبط بمسألتين متشابكتين 
تتعلقان بتاريخ الشريعة في جنوب آسيا: )١(‏ اعتبار الشريعة مدوّنة قانونيّة 
ثنائية (حلال/ حرام) أكثر منها مدوّنة أخلاقيّة مرتبطة بدرجات السلوك 
المتديّن. (1s‏ يخلق الاحتجاج بالشريعة GG‏ جمهورا ht‏ من أحلها أو 
tL Las‏ على علاقته بمشروع القوميّة الإسلاميّة. وقد G3)‏ كل من تصوّر 
الشريعة كمدونة قانونية وتحويل الشريعة إلى مشروع سياسي» إلى وضع لا 
تشير فيه الحركات الإسلاميّة إلى الشريعة رغم اعتمادها مفاهيمها الأساسيّة. 


وتحت الحكم البريطاني» تحوّلت الشريعة من مدوّنة أخلاقيّة مرنة تتعلق 
بدرجات الحلال والحرام» إلى مدوّنة موضوعيّة في شكل أحكام قانونيّة غير 
مرنة. وقد فهمت القوانين الناتجة عن هذا التحوّل على أنها جوهر الإسلام. 
شواء مخ قبل الرعايا المسلهية أو الإقاوكين الاستعمارتينء وقد iey‏ 
المسؤولون الاستعماريّون OF‏ هذه القوانين مفيدة لتشابهها مع القانون 
البريطاني المدؤّن» والذي يعرفون كيفيّة تطبيقه. Lal‏ رعاياهم المسلمون» 
فتشبّثوا بالقوانين المدوّنة باعتبارها دليل سيادتهم وحمقّهم في حكم أنفسهم 
بأنفسهم. وفي أوائل تسعينيّات القرن الماضي» اعتمد القوميّون المسلمون 
ae‏ «الشريعة ا aa‏ لدعم حجتهم بان المسلمين في جميع 
أنجاء الهند يشخلون dl‏ ويستحمون إقامة دولتهم المنفصلة عن الهندوس . 
يحدّد درجة الحلال والحرام» ومدوّنة القانون الثنائية التي تطبّقها الدولة. 
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ومع إنشاء باكستان» كان دور الإسلام في الدولة القوميّة الجديدة غير مؤكد. 
فردا على الوضع في الهند البريطانية» تم استخدام قوانين موضوعيّة قائمة 
على القران والحديث لترمز إلى الإسلام نفسه. وبمجرد إقرارهاء كانت هذه 
القوانين رمرًا لمطالبات الإسلام بالدّولة» وتم النظر إليها على هذا الأساس 
وليس على أساس مزاياها. ولعل قانون الحدود هو أبرز مثال للقانون الذي 
يُدافع عنه بوصفه قانونًا Ug)‏ لا من أجل فعاليته كأداة قانونيّة. 

وقد كانت «الجماعة الإسلامية» في طليعة هذه الجهود «للدفاع عن 
الإسلام»» وأضحت حبيسة موقف oles‏ للتخبة الباكستانيّة وللحكومة. وقد 
oe‏ ميدول إسلام )2015 (Islam‏ أن الإسلامويّين يعتمدون على مجموعة متنوّعة 
من القضايا لتعبئة الجماهير وراء مشروعهم السياسي» وأنهم يستخدمون هذه 
القضايا لإقامة حدود عدائيّة بينهم وبين «الآخرين». وبذلك يصبح الناشطون 
غير المنتمين إلى الإسلام السياسي محاصرين وراء هذه الحدود؛ ويغدو عدم 
تبني المشاريع السياسيّة للجماعة الإسلاميّة اصطفافًا إلى جانب الآخرين غير 
الاين وفى باكستان. كما هو الحال في بقية العالم الإسلامي». ols‏ 
الآخرين هم في الغالب متعلمون وميسورون وحضريّونء Ul‏ غير مبالين 
لأسلمة الدولة والمجتمع أو معادون لها )2015 (Islam‏ وفي الوقت نفسه. 
OP‏ إصرار الجماعة الإسلاميّة على الدعوة إلى تطبيق الشريعة من شأنه جر 
الحركات الإسلامية غير السياسية إلى الدخول معها في خصومات تستنزف 
Lai‏ كبيرًا من ظاقة أعضاتها وتركيزهم» وتمئع le SWE‏ أعضاء ade‏ 
من تلك الحركات إليها . 


إن استدعاء الشريعة في باكستان؛ يعني: تقديم ادّعاءات محدّدة بشأن 
القانون» والإسلام ودوره في الدولة القوميّة. كما يستدعي الانتماء إلى أفكار 
الشريعة في باكستان المعاصرة جمهورًا Tee‏ مسبقاء إِمّا من أجل تطبيق 
he‏ من قل" القرولة ash)‏ و od)‏ كات pe‏ الا ا لاص ف 
باكستان من هذا التاريخ الممتزج برفض ثابت للانخراط «في السياسة» من 
خلال الأشارة إلى الشريعة. وبدلا من ذلك تجرد الحركات SA‏ 
مباشرة إلى القرآن والحديث لتحديد السلوك opt‏ والاستفادة من سلطة هذه 
النصوضء بدلا من الرجوع إلى الشريعة. وهذا الاخعلاف بين حركات 
التقوى والحركات الإسلاميّة ذات التوجه السياسي» غير مرئي إلا للأعضاءء 
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لكنّه يصوغ bi sul‏ الأعضاء في الإصلاح الإسلامي» ويُشير إلى أن هدفهم 
pole‏ لبن أسلنة الدولة رل تعزيز oss‏ ال Sah By Sag‏ 
Ob ced‏ ال الى Gates‏ قاد ied‏ والى Mel she‏ 
الفقه الإسلامي ومقاصد الأحكام الجزئيّة» تُوضّح أن اجتناب ذكر الشريعة 
هو قرار (SENS‏ مدروس . 


كما يخلو تفاعل حركات التقوى الإسلاميّة مع المسألة الجندريّة من 
الاععارات. العملية التى ترجة الجماعة الإسلاميّة والحركات السياسية 
الأعرف كعمو eer Oe es‏ ا کاب راس فاك سا ee‏ 
وبهذاء تهر هذه الحركات. مجموعة واسعة من المقاربات تجاه سألة 
الدور الذي يجب أن تلعبه المرأة في المجتمع. فنحن نجد أن نساء 
جمعيّة الهدى من الطبقة المتوسّطة والعليا يواصلن الانخراط فى مهنهنّ 
حك الاتشمام إلى الحركة UT Se‏ تعد لمعظم مستجوياتنا: المتقذيات 
فى GI‏ بنات وحفيدات من العاملات المتعلمات. فالمحجبات فى نظر 
aed See ols‏ ليخ Gall Gls‏ فى المشاركة فى dealt‏ العاف 
رغم Sel‏ ينتقدن «التجوّل في الأسواق» والرحلات التي لا داعي لها. 
وعلى النقيض من ذلك» نجد الفرع الباكستاني لجماعة التبليغ شديد 
الالتزام بمسألتي الفصل بين الجنسين والحجاب» وهو ما لا يمنع انخراط 
نساء التبليغ في الغالب في أدوار جديدة في المدارس بوصفهنَّ طالبات أو 
مدرسات بعد انضمامهن إلى الحركة. لذاء» وعلى الرغم من الاختلافات 
في الإيديولوجيا الجندريّة» Ob)‏ كلتا الحركتين pla‏ النساء بوصفهنّ 
مشاركات متساويات في عمل أسلمة المجتمع ( وتمنحهنٌ أدوارًا مهمّة في 
مشاريعها. وهي في هذا الخصوصء تتجاوز خطاب الحركات الإسلاميّة 
التي eld‏ في مشاريعها دور المرأة في الفضاء العام كضرورة غير مرغوب 
فيها إيديولوجيًا . 


وتقوم كل من جمعيّة الهدى وجماعة التبليغ باستقطاب الباكستانيين 
متديّنين بما فيه الكفاية» Ob‏ المجتمع سيتغيّر تلقائيًا وتصبح القوانين 
إسلاميّة. وتركز جمعيّة الهدى على وجه الخصوص على التواصل مع النخبة 
من النساء الحضريّات» وهى فئة WE‏ ما يكون أعضاء الجماعة الإسلامية 
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معادين لها على مستوى الخطاب. وباستخدامها هذه المفاهيم التي تتضمنها 
الشريعة قون أن تسميهاء. Clad‏ هذه الحركات إثارة بعض الدلالات التى 
تربطها LAS Tt‏ بفكرة تطبيق الشريعة» lly‏ هي فى الأساش 
مشروع me‏ تنفيذه من أعلى إلى أسفل. ومن هتاه فإن الإشارة إلى الشريعة 
بأسماء مختلفة تساعد الحركات الإسلاميّة على تجتب التاريخ والرمزية 
المرتبطة بالإسلام السياسي . فتجنب استخدام مصطلح الشريعة يحرر 
ols JI‏ ويجعلها قادرة على sole}‏ تصوّر الشريعة ذاتها؛ Cpe Yu‏ 
الاعتماد على أفكار الشريعة التي تم م ترسيخها اوا بکونها مادة أحكام. 
Sb‏ حركات التقوى تعيد تصوّر الشريعة باعتبارها سيرورة؛ فجمعيّة الهدى 
وجماعة التبليغ لا تسعيان إلى تحقيق do ails sl‏ تتجاوز الاهتمام 
شدويس أساليب patli‏ لأعضياتها. 


aay‏ صياغة طرق القراءة الجديدة pont ee te ees‏ عة 
EAT‏ حم ا بخص المدزسود الذين تعيّنهم الحركة على تعليم آيات 
محدّدة من القران وبعض الأحاديث t‏ ال أيضًا بتعليم طرق معيّنة 
للقراءة. وتظهر كل من جمعيّة الهُدى وجماعة التبليغ أنماطا خاصّة بها في 
التفسير» حيث phd‏ طلابها جوانب Gal‏ المقدّس المهمّة. ففي جمعيّة 
Sigs!‏ تتعلم التساء استخلاص المبادئ العامة من الحديث› ومن ثم 
تطبيقها من خلال مواقفهنَ في Sle‏ اليوميّة. وفي جماعة التبليغ» تتعلم 
النساء Of‏ القرآن والحديث يُعلمان كيفيّة تغيير Geile‏ ليعشن كما عاش cel‏ 
وصحبه. وباختصارء LIS Ob‏ الحركتين تشجع الأعضاء على تجسيد 
النصوص المقدّسة في حياتهم اليوميّة واستخدامها في إقناع الأصدقاء والعائلة 
بالسلوك التق الذي تُحدّده الحركة. 


وفي ala)‏ « تبدو جمعية shes‏ وجماعة التبليغ lagi‏ تقومان و 
ا أنماط مختلفة جذريًا في كيفيّة الارتباط بالنصوص المقدسة؛ فبينما (et‏ 
PEDI‏ النساء غلى تفسير النصوص والاستغناء فى ذلك عن العلماءء sis‏ 
الثانية على احترام العلماء والالتزام بتعسيراتهم. لكن على الرغم من هذه 
الاختلافات السطحية.ء فإن كلتا الحركتين نوکر على التقوى الفردية 
والإصلاحات الشخصية الصغيرة. كما تنأى كل من جمعيّة الهدى وجماعة 
التبليغ بنفسها عن أفكار الشريعة بوصفها قانونا وطنيًا وتجعل الخيار في ذلك 
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لأفرادهاء حيث تؤكّدان أن اتباع الشريعة هو جزء من ارتباط ديني شخصي 
أكثر منه مسألة إكراه بموجب القانون. ونحن نظنّ أن هذا التركيز على التديّن 
الذي تمّت خصخصته والمستند إلى القرآن والحديث» ولكن دون حمولة 
الشريعة» من شأنه أن يُساعد في تفسير الشعبيّة المتزايدة للحركات الإسلاميّة 
الموجهة نحو التقوى على مستوى العالم. 
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القسم الرابع 


الشريعة والتعددية الدينية 


YANA 


الفصل العاشر 


أنت لست مسلمًا: إقصاء الأحمدية 
وتأويل الشريعة في باكستان 


وجيهة أمين مالك 


artic 


يدرس هذا الفصل إنتاجَ الشريعة في باكستان فيما Gla‏ بمعاملة 
الأقليّات الدينيةء وسيبحثث على وجه التحديد کی وضع الجماعة 
Doe VI‏ الأسلامية و جماعة إا اعلام تعفر بجماعة dale gs‏ 
وير ملا بوجت فر اکان ومن أجل الي فى هة pala)‏ 
Cpe‏ تيلا لخطاب: التعديل الدسعوري الثاني لباكستات الذي أعلن أن 
الأحمديّين غير مسلمين» وللمرسوم رقم ٠١‏ لعام ٤۱۹۸م»‏ مع التركيز 
الأحمديّة الأمريكيين من أصول باكستانيّة من الجيلين الأول والثاني. 
والغرض الأساسى من الشهادات الإثنوغرافيّة هو إظهار بعض UYI‏ بعيدة 
المدى والراسخة لإنتاج الشريعة في باكستان» حيث تستمرٌ في التأثير في 
أولئك الموجودين خارج حدود sa Ss‏ ولذلك› NET‏ هذا الفصل 
أيضًا حول وجهات نظر المهاجرين وملاحظاتهم حول وجود المسلمين 
is parece‏ الولايات ال وة وسيفحص elol‏ الأحمديّين الأمريكيّين 
الأمريكي . 
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وجهات نظر المهاجرين خارج باكستان 

الأول والثاني» فمن المهمٌ استكشاف الأطر المحتملة التي يستخدمها 
المهاجرون المسلمون فير هجرنهم uo!‏ الولايات المتحدة. ويضع Ja lows‏ 
بيليسي (Mucahit Bilici)‏ تجربة المهاجرين المسلمين الأميركيّين ضمن متسلسلة 
أصناف لدور الإقامة» تعتمد كل منها بشكل أو بآخر على الفقه الإسلامى 
(Bilici 2011, 606-618)‏ . ووفقًا لبيليسى» OL‏ تصنيف الولايات المتّحدة jlo‏ 
(MO >‏ يجعلها y Aee l ee Ub.‏ يمكن للمسلمين أن يعيشوا 
فيه بشكل دائم. غير أن هذا المنظور السلبي والغريب 555K‏ غير المسلمة 
يرفضه المسلمون الأمريكيّون اليوم إلى حد كبير؛ OY‏ المصطلح نفسه مبني 
على فقه متزعزع. وعلى غرار «دار الحرب». OB‏ تصنيف «دار الدعوة» 
Lal‏ يضع الولايات المتحدة خارج أرض الإسلام» ESI‏ على عكس دار 
الحرب» يقبلها كأرض مراكز متقدّمة يُمكن نشر تعاليم الإسلام فيها. أمّا 
تصنيف «دار العهداء فيتقدّم خطوة إلى الأمام ولا يعتبر الولايات المتّحدة 
مجرّد أرض دعوة؛ بل كذلك جارًا ودودًا ومسالمًا» ويصف بيليسى المسلمين 
من هذه الفئة بأنهم «في منزلة بين المنزلتين: الرعبّة المحميّة والمواطنة 
oe‏ (المرجع نفسهء siias tal (IVE‏ «دار الإسلام». فيلتزم التزاما 
كاملا" بكون Lb, APE) OLY SI‏ متوافقا مع التعاليم الإسلامية. ويموم 
بيليسي تدهم هذه النقاط الاربع من التصنيف al‏ أربعة معاهيم بارزة للهجرة 
والشتات في الفقه الإسلامي: الهجرة والأمّة والدعوة والجهاد. ولأغراض 
هذا الفصل» فإن مفهومي «دار الإسلام» و«دار الهجرة» يلعبان دورًا رئيسًا فى 
بناء هويّة المهاجرين الأحمديّين من الجيلين الأول والثاني» ذلك أن الإبحار 
بين التقاطعات العرقيّة والدينيّة للأحمديّين من أصل باكستانى» يعد أمرًا 
أساسيًا في بناء هويّتهم . 

وقد فصّلت نادين نابر (Nadine Naber)‏ القول بخصوص نضال CLAS!‏ 
العربي الأمريكي المسلم الذين يبنون بنشاط إطارًا للتّفاوض على هويّاتهم 
العربيّة والإسلاميّة. وقد اختار المشاركون في استبيان نابر تعريف ذواتهم 
بأنهم اسلمون AN GT‏ وهو تعريف «يناقض خطاب الهيمنة الذي يضع كل ما 
هو 'مسلم” في مقابل كل ما هو «أمريكي»» )494 ,2005 (Naber‏ - وبهذاء يتم 
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SS‏ تعريف امسلم GT‏ للاحتجاج على الهيمنة الممارسة على المسلمين 
ومقاومة تزايد أهميّة العرب على حساب المسلمين في مجتمعات المهاجرين 
العرب. وبالمثل» يتجلى تعريف «مسلم أوَلَا) 9 تجارب المسلمين 
الأحمديّين الأمريكيّين. فرغم ما يمثله اضطهاد الأحمديّين من جرح نازف 
في تاريخ باکستان» فقد 25 الأحمديّون تعريف «مسلم YG)‏ لإظهار النسخة 
الباكستانيّة الإقصائيّة للشريعة» حيث يستعيد هذا التعريف الممارسات 
الأحمديّة الإسلاميّة التى أصبحت غير إسلاميّة وخاطئة فى نظر حكومة 
باكستان. pling‏ القسم التالي نظرة dale‏ مختصرة على ها اة اة 
التي أعلنت باكستان أنها خارج حظيرة الإسلام. 


تاريخ الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة ومعتقداتها 

eel‏ الجماعة الاساكية Ghee)‏ في عام 1884م على يد ميرزا 
Tia‏ أ حمل الذي !£5 أنه المجيء المجازي الثاني للمسيح عيسى بن مريم»› 
Oly‏ في ذلك تحقيق ggi‏ محمد (صلى الله عليه وسلم) حين بشّر 
بنزول المهدي أو المرقد الإلهي الذي سيحيي الإسلام وينقذه من الانهيار. 
وقد زعم ميرزا غلام أحمد أنه تيء Agha Ge ee ae : ASI‏ 
يعتقد أتباعه أنه صحيح. لمحن كير اجن بحن E epee‏ 
ای الوحي القرآني). ol‏ ميرزا غلام خد لم يدع أنه جاء بشريعة 
جديدة؛ بل واصل العمل بالشريعة المحمديّة نفسها. وبهذاء OD‏ أتباع 
الجماعة ae Ve NT‏ لا يعتبرون أنفسهم أتباع إسلام جديد؛ بل أتباع 
أكثر أشكال الإسلام FW‏ وتطوّرًا. وقد كان غلام أحمد يقيم في قرية صغيرة 
في البنجاب بالهند تعرف باسم قاديان (Qadian)‏ [ولذلك تعرف جماعته أيضًا 
باسم القاديانية ‏ م]. 

وقد كان غلام أحمد كاتبًا غزير الإنتاج إذ ألف أكثر من GLS Ae‏ 
ole OS,‏ القضائد وآلاف الرسائل باللغات الأرذيّة والعربية OW‏ 


)61 علي ge ol‏ مرج عدم إشارة الع دوا إلى الصلاة على النبيّ؛ ails‏ يجب على القارئ أن 
يفترهن هذه اة كلما أشرنا إلى التي does‏ 
(Y)‏ للحصول على ملخص لكل كتاب من كتب Bee VI‏ انظر: 


http://www.alislam.org/ library / links / 80-books.html. 


Yio 


وكان الغرض الأساسي في جميع SLES‏ هو حث الناس جميعًا على إقامة 
علاقة ذات معنى مع الله والإيمان به. وانطلاقًا من هذا lel‏ الأساسي› 
قام بإنشاء أو إحياء مجموعه 4 er a als‏ الإسلامية A‏ ية التي تُعالج قضايا 
الفوضى والخلاف داخل BY)‏ الإسلاميّة» وفي العالم بأسره. 

وفي سنواته الأخيرة» كتب غلام أحمد في كتابه «الوصيّة» أن الله أوحى 
له بضرورة استمرار عمله الروحي والديني باعتماد نظام ]64355 وهو نظام 
قيادة روحيّة نشأ فى الغالب بعد وفاة .(Ahmad 2005) cei‏ وهكذا بدأ نظام 
الخلافة بعد وقت pad‏ من وفاة غلام ا واستمر إلى اليوم. aloe‏ 
تنشط الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة تحت قيادة الخليفة الخامس ميرزا مسرور 
أحمك: وفيما تعلق wil al‏ الهرمي . يُعتبر الخليفة أعلى منصب في الجماعة 
الإسلاميّة الأحمديّة» وهو يشرف على > جميع المسؤولين الآخرين في 
الو e oy O;‏ تقس OSL‏ 0 1م انتقل مقر 
الأحمدية من قاديان في الهند. إلى ربوة (Rabwah)‏ في باكستان. ومع تزايد 
اضطهاد الأحمديّين فى باكستان» اختار الخليفة الأحمدي المنفى الاختياري 
في عام ٤۱۹۸م‏ بعد صدور المرسوم 27١ ade‏ وهو تعديل دستوري أعلن أن 
الأحمديّين غير مسلمين» وتم حينها نقل مركز الجماعة إلى المملكة 
المتحدة. 


وقد قامت دراسات أخرى ببحث الوضع القانوني للأحمديّة في باكستان 
“PLR Ls‏ وقد وثقنت هذه الدراسات الأووان الرئيسة التي لعبها 


(Y)‏ على الرغم من أن صاحب المنصب «منتخب»» فإن الأعضاء لا يقومون بحملات انتخابيّة 
لمن سيكون خليفة . ذلك OF‏ الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة تؤكّد على التوجيه الإلهى في اختيار الخليفة 
مباشرة بعد وفاة سابقه: «الخلافة وديعة مقدّسة يُعهد بها إلى أحد الأعضاء المتديّنين فى الجماعة من 
خلال الانتخابات. ويعلّم الإسلام كذلك أنه على الرغم من ST‏ الخليفة معيّن من خلال الانتخابات» 
of‏ الله تعالى يوجّه الأعضاء نحو انتخاب شخص صالح وقادر خليفة». انظر: 
Karimullah Zirvi, Welcome to Ahmadiyyat, the True Islam, Qadian: Nazarat Nashr-o-Ishaat,‏ 

2011, 301. 

)£( انظر: 
Amjad Mahmood Khan, “Persecution of the Ahmadiyya Community in Pakistan: An Analysis un-‏ 
der International Law and International Relations,” Harvard Human Rights Journal 16 (2003): 21-‏ 
Sadia Saeed, “Pakistani Nationalism and the State of Marginalisation of the Ahmadiyya‏ ;7-244 
Community in Pakistan,” Studies in Ethnicity and Nationalism. 7 (2007): 132-152; and M. Nadeem‏ 
Ahmad Siddiq, “Enforced Apostasy: Zaheeruddin v. State and the Official Persecution of the‏ = 


۳۹٦ 


الأحمديّوت فى تأسيس باكستان بوصفها دولة متعدّدة الأديان كما تصوّرها 
إلى السلطة» هما أثر فى سياسات:وؤساء الوزواء godt ESL‏ امصسيلهوا 
في كثير من الأحيان إلى ضغوطه خشية الثورة والتمرّد. وقد كان احتمال قيام 
فتنة عامّة هو التبرير المقدّم لجعل الأحمديّين في باكستان مواطنين من درجة 
ثانية؛ OY‏ عدم إعلان الأحمديّين غير مسلمين كان يعني : انفجارَ SN‏ 


وهكلاه وق شن ساءلت الدراساث ETEN‏ الساقن pl‏ 
SLAY se kelly‏ الأحمدية المشية» Ob‏ هذه الدراسة تنظر إلى Daal‏ سن 
منظور تحليل الخطاب وبناء هويّة الأحمديّين فى باكستان. وقد سبق أن 
قامت دراسات أخرى بتناول وضع الأحمديّة من خلال الأداء والفعل 
الخطابى» Lais‏ عمل دانيال بوتوملى (Daniel Bottomley)‏ حول النصوص 
القانونية Lables‏ يشان الأحمديّة فى إندونيسيا )2015 (Bottomley‏ . ويوضح 
مثل جوازات السفر بصفة خاصّة من المتقدّمين الذين يختارون الإسلام ديئاء 
التصريح OL‏ ميرزا غلام أحمد نبي كاذب» OB‏ بطاقات الهويّة الإندونيسيّة لا 
تحمل هذه الشروط ولا تقترح Zuo dive‏ منفضلة يختارها الأحمديون. وعلى 
غرار بوتوملي › ستنعتمد عمل جوديث (Judith Butler) pez‏ ولا 3 Lisa) IL‏ 
(Wedeen‏ حول الأآداء والفعل الخطابى من أجل فحص فتح باب تأويل 
الشريعة وغلقه في المجال العام الباكستاني من خلال التعديل الدستوري 
الثاني والمرسوم رقم (Butler 1997; Wedeen 2008) ٠١‏ . ونحن نرى أن هذه 
القوانين تملى على الا خمد Lays‏ للممازرسة «الخاطنة» والمعارسة 
«الصحيحة»» وهو ما يتناقض مع فيهم الأحمديّين لذواتهم. وسنكمل هذا 
التحليل بعمل إثنوغرافى يُسلط الضوء على تجارب الأحمديّين فى باكستان 
وكيفيّة تأثير تلك التجارب عليهم بوصفهم مهاجرين إلى الولايات المتّحدة. 


= Ahmadiyya Community in Pakistan” Law and Inequality: A Journal of Theory and Practice 14 (19- 
95): 275-338. 
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55 9 2 
تحول باكستان إلى جمهورية يهيمن عليها السنة 

الغرض من هذا pail‏ هو تقديم سردٍ تاريخيّ موجز لانتقال باكستان 

من رؤية مؤسّسها كدولة متعدّدة الآديان إلى حكومة يهيمن عليها السنة. 
ويركّز هذا القسم على «المسألة الأحمديّة» خلال الانتقال البنيوي نحو 
الشريعة الدوغهائية السنية باعمارها peed!‏ المهيمن على الجهاز السياسي 
والقانوني في البلاد. وبالطبع› > فإن معاداة الاجم يه سبق أن CAKES‏ قبل 
وقت طويل من إنشاء TEESE,‏ حيث سبق أن cil‏ المتظلمة الدينية 
السياسيّة المعروفة باسم «مجلس أحرار الإسلام»» والتي عارضت أيضًا 
إنشاء ياكستان» منذ عام 1975م ok‏ ينظر إلى الأحمديّين على أنهم 
مهرطقون وغير )136 ,2007 (Saeed‏ . وقد نشأ مجلس الأحرار فى 
الهند. وتم تشكيله من قبل AS games‏ $ من العلماء ال ومن shasi‏ 
آخرين ممّن ee‏ أملهم في «حركة ا السابقة» وهذا ما ISh‏ 
أهدافهم الدينيّة السياسيّة بما في ذلك حرية الممارسة والعيش dy‏ لقواعد 
الشريعة وتوزيع 5 oly‏ على المواطنين SN‏ فقرًا فى الهند (,2009 Awan‏ 
69-73( . وقد کان موقف مجلس الأحرار HET‏ 5 موقف محمد على 
جناح» زعيم الرابطة الإسلاميّة البارز» والذي سيعتبر لاحقا ope‏ 
باكستان. ذلك أن cle‏ لم يكتف بدعم مطلب حرّية الأحمديّين في تعريف 
أنفسهم مسلمين فحسب؛ بل كان مفهومه لباكستان «قائمًا على أولية 
الشعب؛ لقد كان تصوره دا طبيعة غير طائفية وغير مذهبية. وإسلامية بشكل 
نقي) )220 ,2003 (Saeed 2007, 136; Khan‏ . ولعل التزا م cle‏ تجاه جمهور 
اسيل الآديان SEES.‏ تدخل من الحكومة هو ما lex‏ في خطابه الذي 


(#) الديوبنديّة مدرسة فكرية أسسها مجموعة من علماء الهند في عام VAW‏ )13 على الاستعمار 
البريطاني» وتلسب a‏ بلدة دبويند التي تحتضين جا داو ايع ويمكن تلخيص مبادئ الديوبتدية 
كالآتي : «علماءٌ dis go‏ مسلمون es‏ وأهل سُنَةِ وجماعةٍ (bb‏ وأحنافٌ (AS. i yes «Cade‏ 
Bate Bi ites‏ وجشتيون úa b‏ 

(##) حركة الخلافة: منظمة سياسيّة إسلاميّة نشطت تحت سلطة الهند البريطانيّة. وقد جمعت 
المسلمين من شبه القارة الهندية ليمارسوا الضغط على الحكومة البريطانيّة من أجل مصالحهم»ء وذلك 
بدعم من الإمبراطورية العثمانية قبل انهيارها. وبالرغم من قصر عمرها (من عام ١119‏ إلى عام 
64م فقد كان لها تأثير في حركة استقلال باكستان والتي ستؤدي في عام ١٤۱۹م‏ إلى استقلال هذا 
البلد عن الاتحاد الهندي القائم على العلمانية . 


۳1۸ 


LIG‏ اكير ca‏ أمام الجمعيّة التأسيسيّة لباكستان في ١١‏ أغسطس 
۷م حيث قال : 


أنتم أحرارٌء أحرار في الذهاب إلى المعابد الخاصّة بكمء أنتم أحرار 
فى الذهاب إلى المساجد أو إلى أى مكان آخر للعبادة فى دولة باكستان 
هذه. . . قد يكون انتماؤكم إلى ig!‏ دين أو طائفة أو ciie‏ ولا BAe‏ للأمر 
بين جماعة وأخرى. ولا تمييز بين طائفة وأخرى أو عقيدة وأخرى. لقد 
بدأنا بهذا المبدأ الأساسى المتمثل فى LÍ‏ جميعًا مواطنون» Lily‏ مواطنون 
متساوون فى دولة واحدة. )1999 (Nakhoda‏ . 


لكن رؤية cle‏ لدولة علمانية متعدّدةٍ الأديان تراجعت بشكل مظرد في 
السنوات الأولى لتأسيس باكستان. وبإعلان ولائها للرابطة الإسلاميّة وتعريف 
نفسها على أنها حزب ديني» أعادت منظمة مجلس الأحرار طرح مطلبها 
بإعلان الأحمديّين كغير مسلمين في عام 949١م.‏ وعلى الإثر» عقد الأحرار 
مؤتمرات في مدن باكستانيّة مختلفة تم فيها شجب جماعة الأحمديّة. 
وبالإضافة إلى الخطاب الشفهى. نشر «الأحرار»ء وفقًا للتقاليد العلميّة عند 
الديوبنديين» كتاب «الشهاب» 3 عام cel 4oe‏ وهو CaS‏ خظه في الأصل 
أحد علماء ديوبند (الهند) مولانا شبير أحمد عثماني . . . وقد أراد الأحرار 
من خلال نشر كتاب «الشهاب» إظهار الأحمديّين فى صورة المرتدّين» Oly‏ 
العقوبة المناسبة في الإسلام BU‏ هي الموت» فهو كتيّب. . . «يُرْيّن JE‏ 
الأحمديّين ey‏ بالحجارة حدّ الموت» )26 ,1996 kنطوسه۸).‏ وقد واصل 
مجلس الأحرار مهمّته في عام ١١۱۹م»‏ وخاصّة في الأحداث المعروفة 
حينها باسم اضطرابات البنجاب» حيث طالب كل من الأحرار والجماعة 
الإسلاميّة» الحزب الحاكم آنذاك في إقليم البنجاب» بإعلان الأحمديّين غير 
مسلمين وإبعادهم عن المناصب الحكومية المهمة. لكن هذه المطالب لم 
«Ob‏ وأعلنت دولة باكستان (أي: الحزب الحاكم المركزي» وهو الرابطة 
الإسلاميّة) الأحكام العرفيّة في مدينة لاهور وأيّدت Ge‏ المواطنين في حرية 
الفكر والوجدان الدينى. وتصف سعديّة سعيد هذه النقطة بأنها كانت «لحظة 
شبويةة ie als‏ الدولة الاكنسافة NE‏ برحب Saeed) Cs‏ 
7 ,2007). لكن حتّى في هذه الحالة» Ob‏ الدافع الحقيقي للرابطة الإسلامية 


۳۱۹ 


في حماية الأحمديّين لم يكن في الواقع سوى معارضة محاولة الجماعة 
الإسلاميّة حكم باكستان بطريقة ثيوقراطيّة. وهكذاء وبينما Ub‏ الأحمديّون 
Open‏ بالحمابة القائونية إلى de‏ هذه الفثرة» فإن العاثير الاجتماعى 
والسياسي المتنامي للجماعة الإسلاميّة كان يشير إلى استمرار سياسة مجلس 
الأحرار المناهضة للأحمديّة والتي سيقت ولا دة ياكستان it een‏ 


e‏ م ا امتاس 


ils wy aad‏ في نهاية المطاف في BE ale,‏ حين كارت مناهضة 


و 


a 4 


الأحمدرة Siss‏ . ففي هذه الفترة» اكتسب علماء الدين السنة تأثيدًا كبيرا فى 
إقناع السياسيين والمواطنين على حد سواء ب«الخطر الكامن وراء م: -o‏ 
من الاستقلاليّة السياسيّة للأقليّات الدينيّة التي يهدم وجودها ذاته nit?‏ 
الإسلامية») )225 ,2003 .(Khan‏ وقد كام وزير الإعلام كوثر نيازي» العضو 
السابق فى الجماعة الإسلامية. en‏ رئيس الوزراء ذو الفقار sip che‏ على 
افا إا بشأن «المسألة الأحمديّة» من خلال طرح ARA eerie)‏ 
الوطنيّة. وقد قرّرت الجمعيّة الوطنيّة بالإجماع إعلان الأحمديّين غير مسلمين 
(Saeed 2007, 139)‏ . 


وفي هذه المرحلة؛ من المهمٌ الإشارة إلى ما يُمِيّرْ الأحمديّة عن 
الأقليّات الدينيّة الأخرى في باكستان. فعلى عكس بقيّة الأقليّات الدينيّة مثل 
الهندوس والسيخ والمسيحيّينء لا يُعرّف الأحمديّون أنفسهم باعتبارهم rats‏ 
بمعنى أنهم غير مسلمين. فحتى مقارنة مع غير المسلمين السنةء OW‏ 
oe‏ بترت sect be Sct ah‏ القاترئى.: فما SUS geht‏ 
السعلمة غير cecil‏ وتحديذا الشبعةء sly‏ التزعة aS ai)‏ السنية الجامدة 
فی باكستان. > ومع ذلك op‏ هذا الانقسام الطائفي سو EO‏ والشيعة يدوت 
عند مواجهة الأحمديّة» إذ يتّحد الطرفان في مجابهة الأحمديّة. والجدير 


5 


و 


بالذكر أن “s‏ من tee} elle‏ والشيعة كانوا من المشاركين في Lae‏ 
الاستماع البرلمانيّة التي !3 في النهاية إلى التعديل الدستوري لعام 1915م 
والذي أعلن الأحمديّين غير مسلمين. لكن مع «المسألة الأحمديّة»» تطفو 
على السطح القضيّة الدائمة التي Sle‏ منها إنتاج الإسلام في باكستان: من 
هو المسلم؟ )691-692 ,1998 (Zaman‏ . 


YY. 


تحليل الخطاب: الأحمديّة فى القانون الباكستانى 
في عام 191/5١م»‏ صدّقت حكومة باكستان على اول و E‏ 
وقد أوضح التعديل الأوّل هيكل الدولة» بدءًا بتحديد الأقاليم التابعة للبلد. 
وبعد هذا التعديل للهيكل الأساسي للدّولة» نص التعديل الثاني على ما يلي : 
تعديل المادة 51١‏ من الدستور. 


فى الدستورء فى المادّة 27١‏ بعد الفقرة CY)‏ تضاف الفقرة الجديدة 
التالية. وهى . 


(Y)‏ في الدستور» وفي جميع القوانين والصكوك القانونيّة الأخرى؛ ما 
لم يخالف ذلك الموضوع أو السياق : 

أ «المسلم»؛ يعني : شخصًا يۇمن بوحدة الله TE‏ ووحدانيته» وبرسالة 
خاتم النبتين محمد she)‏ الله عليه وسلّم). ولا يؤمن أو يعترف ish‏ نبي أو 
مصلح ديني أ أو أيّ شخص زعم أو يزعم أنه نبي بأيّ معنى أو وصف 
(AAS‏ > بعد محمّد (صلی الله عليه وسلّم)؛ 


ب - اغير المسلم»؛ يعني: شخصًا ليس Lbs‏ ويشمل الأشخاص 
المنتمين إلى الطوائف المسيحيّة والهندوسيّة والسيخيّة والبوذية والبارسيّة. 
والأشخاص المنتمين إلى جماعتى القاديانبّة أو اللاهوريّة (الذين يسمّون 
أنفسهم بالأحمديّة أو بأيّ اسم آخر)» والبهائيّين والأشخاص المنتمين إلى 
أي من الطوائف المصنفة. 

ويتضح مما سيق أن الحكومة GLA SL‏ هى cll‏ تحدد» من خلال 
حكم القانون وبشكل ملموس» الهويّة الإسلاميّة بالإصرار على خاتمية النبيّ 
محمّد. ويغدو هذا الإصرار على ختم ال ريا لكلمة الشهادة؛ أى: 
الشهادة بوحدانيّة لله ونبوّة محمّد. لكن في الواقع» Ba op‏ اك re‏ 
موجود في كلمة الشهادة. ومع ذلك OL‏ الحكومة الباكستانيّة تدرج ا 
الخاتمية في ge Os!‏ أجل تمييز المسلم من غير السلا : 


)9( انظر: 
Naveeda Ahmed Khan, Muslim Becoming: Aspiration and Skepticism in Pakistan. Duke Universi-‏ 
ty Press, 2012, 92.‏ = 
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كما يقوم هذا التعديل إضافة إلى ذلك» باستكمال العمل الفقهي في 
الخلط بين جميع أشكال yee)‏ فعلى وجه الخصوصء يذكر التعديل : 6 
اا محمد» ir zl (Y);‏ بشكل (Y) 5 cele‏ مصلح ديني . ومع Ol‏ هله 
الفعات/ انات لل مقمايةة هو الماحية الققيية :إل أن القائوث 
الباكستاني يدمجها معًا ويعتبرها واحدة. وهذا هو فى الغالب الرد الذي يدلى 
أحمد يُصرّح SL‏ نب تابع لمحمّد؛ حبر لبون Biel‏ بر ع 
كعاتب النتيم أن col‏ مبعورة r SW‏ 


وأعغيراء ولتسليط الضوء على Bole) Cel‏ لهذا الععديل 
الدستوري. يجدر بنا أن نلاحظ كيف تجاهل القائمون على التعديل 
التحقيقات القضائية as‏ التي سبق إنجازها حول الهوية الإسلامية. . ففي أعقاب 
اضطرابات اليتجات لعام ”190م» تم إنشاء محكمة للتحقيق في هذه 
القضيّة. وقد أسفر التحقيق عن تقرير أصدرته محكمة الاضطرابات فى 


e 


البنجاب يشار إليه عادة باسم «تقرير منير» (محمّد منيرء أحد كبار رجال 
القانوة الذيخ Let‏ التحقيق). وقد كان من مع أعمال التسقيق» استشارة 


= وتؤكّد خان على مركزيّة النب محمّد باعتباره شخصيّة نبويّة أساسيّة ضروريّة في التطلّعات الدينيّة 
على المستويين الجزئي والكلي في باكستان. وتدّعي خان أنه على الرغم من إصرار مؤسّس الروحانيّة 
الاجا lal tes‏ على عدم مركزيّة الشخصية النبوية في الروحانية الإسلامية للدولة القادمة في 
باكستان» Ola‏ الدولة الياكستانية استعادت úy‏ خلااف إقبال مع JS 5y sl) Goer Dga Y‏ ضرورة 
وجود قادة روحيّين متعيّنين فى شكل أنبياء وخلفاء. . . إلخ) لسن قوانين ¿ مناهضة Stor‏ . ومهما كان 
موقف JLS,‏ الحقيقى من مسألة الأحمديّة» فإن خان تؤكّد على انحياز الدّولة الباكستانيّة إلى مفكرين 
دينيين مرموقين من أجل حرمان الأحمديّين من حقوقهم وتجريمهم . 

ol (3)‏ الخلااف حول تفسير SUD‏ تم النبيين» هو جوهر اضطهاد الأحمديّين. تقول الآية القرانيّة 
المعنيّة : de‏ كان كك 5 من ig‏ ولك رشول أله Bes‏ لن [الأحزاب: .]5٠‏ وبالاعتماد 
ی rel‏ الشويعة المخدلفةه تميز العقيدة الأحمديّة بين نبوّة Ceol‏ محمّد ونبوّة ميرزا غلام أحمد» 
حت قن ا ة المحمدية «نبوّة تشريع»» بينما يقول ميرزا : al‏ يتبع الشريعة المحمديّة. انظر : 

Karimullah Zirvi, Welcome to Ahmadiyyat, the True Islam Qadian: Nazarat Nashr-o-Ishaat, 2011, 
281-285. 


والأهمّ من ذلك هو أن الأحمديّين يستشهدون بعدّة أحاديث تشير إلى أن باب الوحي والتواصل 
الإلهي سيظل مفتوحًا حتى بعد وفاة Cel‏ محمّد: فعن عائشة. زوجة النبيء أنها قالت: «قولوا: : خاتم 


النبيين» ولا د تقولوا : لا نبي بعده» (تفسير الدر المنثورء ال5 ٠ ÉE e‏ مجمع بحار الأنوار» 
المجلد 4ع (Age‏ 
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المحكمة عددًا من العلماء البارزين لتوضيح السمة أو السمات المميّزة 
للمسلم : 

[يجب] على الدولة أن تضع بعض IOUS‏ يمكن من خلالها التمييز 
بين المسلم وغير المسلم وإنفاذ ما ينجرٌ عن ذلك من عواقب. ومن OP eb‏ 
مسألة ما إذا كان الشخص مسلمًا أم غير مسلم ستكون ذات أهميّة أساسيّة. 
ولذلك طلبنا من معظم العلماء البارزين إعطاء تعريفهم للمسلم. وتتمثل النقطة 
المهمّة هنا فى أنه إذا كان العلماء من مختلف الطوائف يعتقدون أن الأحمديين 
lis‏ فإنّه يجب أن يكون واضحًا تمام الوضوح في أذهانهم» لا ما يتعلّق 
بأسباب هذا الاعتقاد فحسب؛ بل وكذلك ما يتعلّق بتعريف المسلم؛ OY‏ 
الاذعاء ob‏ شخصًا أو مجتمعًا معيّئًا هو خارج نطاق الإسلام يقتضي من 
ode!‏ أن يكون له تصوّر دقيق لمن هو المسلم. ومع OP CLUS‏ نتيجة هذا 
الجزء من التحقيق لم تكن مرضيّة. وإذا كان يوجد مثل هذا الارتباك الكبير في 
أذهان ible‏ بشأن هذه المسألة البسيطة» فيمكننا بسهولة تخيّل كيف ستكون 
الاختلافات في الأمور الأكثر تعقيدًا )214 ,1954 (Munir and Kayani‏ . 

ثم يتبع ذلك مقتطفات من المقابلات مع العلماء الذين أجاب كل منهم 
على السؤال بطريقة مختلفة» إذ عرّف بعضهم المسلم من خلال الممارسة 
والطقوس» وبنى آخرون الهويّة الإسلاميّة على المعتقدات. وقد أذّى عدم 
الاتساق بين هذه الردود إلى وصول لجنة التحقيق إلى النتيجة التالية : 

مع الأخذ بعين الاعتبار تعدّد التعريفات التي قدّمها العلماءء GP‏ لا 
نحتاج إلى الإدلاء بأيّ تعليق سوى ST‏ لم نجد عالميّن بالشرع يتفقان على 
هذا المبداً الأساسي. وإذا حاولنا تقديم تعريفنا الخاص كما فعل كل عالم 
شرعي» ويكون تعريفا مخالفا لما قدّمه cog FTI‏ فإننا سنخرج بالإجماع من 
حظيرة الإسلام. وإذا ما LÉS‏ تعريمًا قدّمه أحد العلماء. فسنظلٌ مسلمين وفق 
رأي هذا العالم» LES‏ سنكون GUS‏ وفق IS‏ تعريف من تعريفات العلماء 
الآخرين (المرجع نفسه» .)5١8‏ 

وهكذاء تجاهل واضعو التعديل الدستوري الباكستاني لعام 1914م 
بإصرار التوصية البحثية الواردة في تقرير منير» واستقروا على تعريف وحيد 
للمسلم بناءً على تفسير حرفي لعبارة «خاتم النبيين» باعتبارها تعني «النبيّ 


۳۲۴۳ 


الأخير». وقد كان يمكن للعلماء وواضعى الدستور الباكستاني الاستفادة من 
خديت تبوي شهير LY Age eal ads‏ في Uline‏ المطالبة بالهوتة 
LY‏ ققد تغلب dle aol‏ ال gay‏ أسامة بن ويد على past‏ لد 
خلال معركة» فما كان من الخصم إلا أن بادر على الفور بإعلان الشهادتين» 
لكن أسامة قتله معتقدًا أن الرجل لم يعلن ذلك إلا من أجل إنقاذ حياته. 
وحين علم النبيّ ذلك فخت عضرا سديذا وت أسامة بن زيد. . قال 


اا ie‏ يا رول الله » eyes wale; Lisl‏ مِنَ السّلاح. MIE‏ أفلا 
(sk) Se 740 Gy » gee‏ 
سففت عن ` «cy 3 ui Le 3s‏ (صحيح البخاري» aki,‏ د" 

وبعد عقد من الزمان على التعديل الدستوري الثاني رضخ ال ن 
الجنرال ضياء Gol‏ إلى ضغوط الأحزاب الديئيّة اليمينيّة المتنامية فى باكستان 
وأصدر المرسوم رقم ٠‏ وهو قانون جزائي يحدّد الأفعال والسلوكيّات 
المحظورة على الأحمديين : 

الفصل ۲۹۸ (ب). إساءة استخدام النعوت والأوصاف والألقاب». وما 
إلى ذلك» المخصّصة لبعض الشخصيّات أو الأماكن المقدّسة 


CIE )١(‏ بالسجن لمدّة تصل إلى ثلاث سنوات أو بالغرامة أو بالاثنين 
معًا : أي شخص من الطائفة القاديانيّة أو اللاخورية (ممن يسمون أنقسهم 
الحماعة الأحمديّة أو أي اسم آخر) بقوم. y‏ أو كتابة أو من خلال فعل 

HM Jaw + فى‎ 

(أ) يشير أو يخاطب أي شخصء. عدا صحابة الرسول محمد IE‏ 
والخلفاء الراشدين» بأنه «أمير المؤمنين» أو «خليفة المسلمين» أو «(صحابي» 
أو «رصى الله Mae‏ 

(ب) يُشير أو يُخاطب أيّ شخص» بخلاف زوجات الرسول الكريم 
(صلى الله عليه وسلم) باسم ei‏ المؤمنين»؛ 

(#) لم نعثر على هذا الحديث في صحيح البخاري cabal‏ ووجدناه في صحيح مسلم. فأوردناه 
بلفظه . انظر: مسلم (أبو الحسن» مسلم بن الحجاج القشيري النئيسابوري)» المسثد الصحيح المختصر 


بنقل العدل عن العدل إلى رسول الله HE‏ تحقيق: محمد فؤاد عبد الباقى» دار إحياء التراث العربي» 
بيروت» الحديث رقم SU) ١58‏ تخريم JS‏ الْكَافِرِ بَعْدَ of‏ قَالَ: لا A/C Vidi‏ (المترجم). 


عض 


(ج) به يشير أو يخاطب أي (ated‏ بخلاف فرد من عائلة feed!‏ محمد 
(صلى الله عليه T‏ كواحد من «أهل البيت»؛ أو 


)>( ا ‘cdl‏ أو د يسمي أو يدعو t‏ أي : مکان عبادته باسم امسحد) . 


Ó‏ الفصل ۲۹۸ (ب) من قانون العقوبات oid‏ التفسير الصارم لمجموعة 
مختارة من المصطلحات الإسلاميّة. ورغم أنه سيتمٌ في وقت لاحق في 
قانون العقوبات منع الأحمديّين من الانخراط في أنشطة إسلاميّة أكثر 
عموميّة» ile‏ تجدر الإشارة إلى أن العفصر الأول هو تقييد للخطابة. وغلاوة 
على ذلك» Ob‏ اختيار المصطلحات الممنوع استخدامها من قبل الأحمديّين 
ليس عشواتيًا . وعلى سبيل المثال» op‏ الألقاب المذكورة في الفقرة YAA‏ 
(ب) (Í)‏ هي ألقاب احترام يستخدميا Opdam YI‏ في catia‏ إلى خلفاء 
الجماعة الإسلاميّة الأحمدية. ومن خلال التذرع بالعقيدة السنية rhe‏ 
وتأويلات الشريعة» تكون الحكومة الباكستانيّة قد وضعت مبادئ توجيهية 
محدّدة بشأن من يجوز أو لا يجوز له أن يستخدم اللغة المقدّسة. وبالتالي» 
Sb‏ الحكومة الباكستانيّة تدّعي لنفسها ملكيّة اللغة الإسلاميّة. 


)1( يُعاقب أي شخص من الطائفة القاديانيّة أو اللاهوريّة ce)‏ يسمّون 
أنفسهم الحماعة الأحمديّة أو أي اسم آخر). بالسجن لفترة قد تصل إلى 
ثلاث سنوات أو الغرامة» إذا وصف نفسه بالمسلم أو الواعظ أو نشر عقيدته 
بطريق مباشر أو غير مباشر› أو اعتبر نفسه مسلمًا أو واعظًا أو مؤمئاء أو 
دعا الآخرين لتقبل عقيدته» سواء Glog‏ أو كتابة أو من خلال عمل مرئى» 
أو اعتدى بأيّ سلوك أو Soh‏ شكل من أشكال الاعتداء على المشاعر الدينيّة 

ويمكن تقسيم هذه الفقرة من قانون العقوبات إلى قسمين: )١(‏ 
الأحمديّون الذين يعتبرون أنفسهم مسلمين أو أتباع الإسلام و(۲) نشر 
المعتقدات الأحمديّة. وفيما يتعلق بالقسم الأوّل» يفترض قانون العقوبات 
هويّة إسلاميّة ثابتة تُنتج علامات جسديّة أو سلوكيّة أو لفظيّة» تجعلك تبدو 
على سبيل المثال» مسلماء أو تتصرف كأنك مسلم: أو Gia‏ كاذك 
مسلمء فإن حدث أن تبئى الأحمديّون هذه العلامات الخاصّة بالهويّة 
الإسلاميّة» فإنهم يعاقبون بالسجن والغرامات. ولذلك» نرى في القسم 


Yo 


الأول من OS‏ العقوبات» المشرّعين By! Ogee CSL‏ الأسلامة 
كفعل. وما دامت هذه الأفعال تعتبر مقدّسة؛ Gls‏ يتم بالتالي» استبعاد 
الأحمديّين ‏ الذين يعتبرون غير مسلمين ‏ من فعل مقدّس GT.‏ القسم الثاني 
من القانون»ء فهو يقيّد التفاعل الاجتماعي الأحمدي مع غير الأحمديّين. 
وفي حين يحظر هذا القسم من قانون العقوبات بشكل مباشر أفعال نشر 
الأحمديّة» فإنه cp‏ بشكل غير مباشر المعتقدات الأحمديّة باعتبارها غير 
مناسبة للمعرفة العامة أو للاستهلاك. لذاء OB‏ كلا القسمين يحظران معا 
التأثير غير المباشر (المظهر الإسلامى) والمباشر (الدعوة) للمعتقد الأحمدي 
T‏ فى المجال الام l‏ 


إن معقوليّة المرسوم رقم ٠١‏ المستوحاة من الشريعة تؤكّدها أغلبيّة 
الرأي في قضيّة المحكمة العليا لعام ۱۹۹۳م التي أقامها ظهير الدين Jud‏ 
الدولة التي oul‏ دستوريّة قانون العقوبات. فقد استند المرسوم رقم ٠١‏ إلى 
م )١(‏ أن الأحيدية ities‏ شويع للاعلبية cakes‏ وبالعالى فين قد 
كد السلم قن المجال العاف بر( اة على قرائين ستقوق Wy Al‏ 
التجاريّة» فإن باكستان» باعتبارها جمهورية إسلامية» هي المسؤولة عن 
altace I‏ الاي الل هات RUM‏ .وفنا Gla,‏ بال SY‏ 
ققد el‏ الا ils‏ رة ye pel‏ أشة الاس bal‏ العاف الاه liay‏ 
منطق يتجاهل بكل بساطة كل طائفة أخرى غير سئية (أي الشيعة) تتحدّى هذه 
«الأغلبيّة») السئية الوهميّة المحدّدة بشكل حصري أو ضيّق. 


وتشرح نافيدا خان (Naveeda Khan)‏ السبب الثاني للحكم. OL‏ 
محميّة وبالتالي مقيّدة الاستخدام : 


لقد فهمت المحكمة العليا تمامًا أن قانون حقوق النشر والعلامات 
التحارية له يعد عاطفى يستدعى قبو لا ies‏ وردًا على انتهاكه. وقد انتهك 
الأحمديّون الإسلام لأنهم قدروا على ذلك؛ GY‏ لم يكن المسلمون ولا 
الدولة مسلحين بشكل فعال وقانوني لتوفير جدار حماية ضروري لهذه 
الأشياء» بحيث يمكن لغير المسلمين التراجع أمامه. ويدعو الحكم» في 
الواقع» إلى النظر إلى شرع الله بنظرة شبيهة بتلك الممنوحة لحقوق النشر 
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والسلع ذات العلامات التجاريّة» وعندها فقط سيكون للمسلمين وللدولة ما 
يكفي من الدفاعات لجعل التملّك غير السليم للشّعارات الإسلاميّة 
واستخدامهاء غير ممكن. وبشكل أكثر واقعبّة. يوفّْر مثل هذا الترتيب 
القانوني زاوية إيجابيّة في مطالبات المسلمين doled!‏ باعتبار تقاليدهم 
علامات مميزة | a‏ لقد أعيد تشكيل إحساسهم الغامض بالحقوق 
الحصريّة بوصفه Ue‏ من حقوق الملكيّة يمكن إظهار انتهاكه بسهولة وبسرعة» 
وأن يحاكم cade‏ ويعاقب عليه في المحاكم )114 ,2012 (Khan‏ . 


وفي الواقع» OW‏ المحكمة العليا الباكستانيّة قدّمت». من خلال تشبيه 
الاستخدام الحصري للمصطلحات الإسلاميّة بقانون حقوق التأليف والنشرء 
تبريرًا واضحًا لمقاضاة الأحمديّين كمجرمين يدّعون الإسلام. ومع ذلك فقد 
طعن بعض رجال القانون هذا الرأي الأغلبى. من خلال إظهار خطأ منطق 
القاس Sed! ceded ill‏ فقد أشار راي GEV‏ إلى Meal‏ لوق 
الطبع والنشر وقانون العلامات التجاريّة من دول مثل المملكة المتّحدة وكندا 
والولايات المتحدة. ٠‏ ويوضح أمجد خان أن القوانين م المذكورة ل ی Yl‏ 
على المشاريع التجارية وليس من أجل منح حقوق حصرية لاستخدام الرمرية 
الدينيّة )509-511 ,2011 Geel. (Khan‏ إلى ذلك» أنه حتى لو افترضنا أن 
الرموز الدينية يمكن حمايتها بموجب قانون حقوق النشرء فما هي الحماية 
الى ب توفيرها للمضطلحات الإسلامية المستعارة من اللاهوت البهودي 
المسيحي أو المستخدمة فيه؟ ذلك أن إنتاج الإسلام وتعبيراته» بوصفه ÚU‏ 
cle‏ لم يكن جامدًا عبر التاريخ. وهكذاء Ob‏ قضيّة ظهير الدين تقدّم خلطة 
من الأقيسة القانونيّة العلمانيّة المضللة والفقه So)‏ المتحجّر. وتعاني 
colic‏ والمفارسات الأحيدة من عنف هذا الدمج. كما تتحدّى قضيّة ظهير 
الدين أيضًا الانقسام الديني/ العلماني المتخيّل: إذ يتم الدفاع عن الهويّة 
الدينية الإسلاميّة من خلال استخدام مبتسر وخاطئ لقوانين حقوق نشر 
علمانيّة. play‏ هذه الحكاية عبرة لكل دولة سواء ادّعت Uh‏ علمانيّة أو 
دينيّة» مفادها أن العدالة ليست فطريّة ولا تحدث بشكل طبيعى؛ بل يجب أن 
تمتها yey‏ جمات سا رقا dln jody‏ العدالة وا pol‏ يالغ 
الأهميّة في السياق الحالي لفهم الشريعة كما هي منتّجة في باكستان؛ OY‏ 
العدالة هي حجر الأساس CY‏ دولة قائمة على الشريعة. ومن هناء OB‏ 
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الظلم الذي طال قضيّة ظهير الدين يشير SIL‏ إلى فشل الدولة الباكستانية 
فى دعم التعدديّة الدينية فى دولة تزعم أنها «إسلاميّة»). 


وقد واصل المرسوم رقم ٠١‏ ما جاء في تعديل عام ٤۱۹۷م‏ وقننه› ولم 
يفرض على الأحمديّين أن يكونوا في وضع أقليّة فحسب؛ بل وحرمهم أيضًا 
من الحقوق من خلال وضع الأقلبّة ذاك. وإذا كانت الأقليّات الأخرى 
المعترف بها قانونيًاء مثل المسيحيّين والهندوس» لا تكره على إعلان 
معتقدات معينة للحفاظ على هويّتها الدينيّة المختارة والمعلنة» Op‏ الأحمدي 
يحرم من المشاركة في الانتخابات ومن استخراج الوثائق القانونيّة» وتحديدًا 
جوازات السفر وبطاقات الهويّة الوطنيّة. فعند التسجيل فى الانتخابات» أو 
Gb‏ راز السقر أو UU‏ الهوئة». يطلب من تواطين تاين إن 
مؤسّس الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة» ميرزا غلام أحمدء É‏ كاذبًا : «أعتبر 
ميرزا غلام أحمد قادياني Gi‏ دجَالُا كما أعتبر أتباعه سواء كانوا ينتمون إلى 
الجماعة اللاهوريّة أو القاديانيّة غير مسلمين» Ahmadiyya Muslim Community)‏ 
2002( لذلك» وبينما يعرّف الأحمدي نفسه بأنه مسلمء فإنه يضظر إلى 
الاختيار بين إعلان نفسه «أحمديًا» أو «مسلمًا»» Lamy‏ تعريفان متنابذان 
بالضرورة بموجب ما Gay‏ عليه القانون الباكستاني . 


إن جوهر المرسوم رقم ٠١‏ يرسي تمييرًا بين ممارسة «صحيحة» وأخرى 
«خاطئة» من خلال التمييز في المعتقد. وبالتّسبة لأحمدي يعيش في باكستان» 
Op‏ هذا الأمر يضع فجوة لا يُمكن تجسيرها بين الذات العامّة والذات 
RSE‏ فما عو #ضواب» بالسبة للذات Let‏ (أى: الأ حمدى المتمسيك 
بالمعتقد الإسلامى والممارسة الإسلاميّة)» هو «خطاً» igh‏ للذات العامة 
(أى: عدم قانونية اعتبار المرء سه سلا Coli‏ )+ فالتعديل الدستوري 
الثاني والمرسوم رقم ٠‏ يعذان معًا بمثابة فعل خطابي: فهما يحددان منهج 
حياة» ويفرضان clogs‏ كيف يجب أن تكون ممارسة الذات المسلمة قويمة. 
وبهذا يكون المواطنون hp eS Ld‏ محرومين من حقهم في تقرير مصيرهم 
وفي تحديد هويّتهم بأنفسهم: إذ إن الدولة هي التي تضبط إعلان الذات 
الأسلاميّة عن تفسهاء والدينخ adani‏ من قبل الدولة» وليس ede ULE‏ 
وبرفضهم الهويّة التي تفرضها عليهم الدولة» يحاول المسلمون الأحمديّون 
في باكستان إعادة بناء هويّتهم الإسلاميّة الأحمديّة. بل إن هذا البحث عن 
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التحليل الثالي تجارب الجيلين الأوّل والثاني من المهاجرين الأمريكيّين 


الأحمديّين من أصول باكستانية. 


الاثنوغرافيا: تحارب المهاجرين الأحمديّين الأمريكيين 

F‏ الأقسام السابقة» درسنا عن كثب خطات mai‏ القوانين اباي 

تقيّد بشكل خطابي الهويّة الإسلاميّة عن طريق إقصاء صريح لأقليّة 55 
0 بأنها طائفة إسلامية» وهي الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة. في القسم 
التالي» سنمد بحثنا الخطابي إلى تجارب الجيلين JII‏ والثاني من 
المسلمين الأحمديّين. الأميركيّين. والاقتباسات التالية مستقاة من مقابلات 
معمّقة ونصف موجّهة. والغرض من هذه المقابلات هو تعميق نظرتنا وفهمنا 
للكيفية التي يُواجه بها الأحمديّون المهاجرون التشريعات الباكستانية 
ROL‏ والبعدافرة المتعلقة Nee gy‏ واا على ذلك سعن 
هذا التوصيف الإثنوغرافي إلى دراسة وجود الأحمديّين الأمريكيّين في 
الولايات المتحدة ا من جهة «نظرتهم إلى الوراء» حيث sl phe si‏ 
الأحمديّين فى باكستان. ويتفحص الأشخاص المبحوثون» فى هذه 
المقايلات» Bue‏ من bey legs gall‏ فى ذلك PETER PE‏ 
والسلامة» ومقارنة التجارب العابرة للأوطان. 


وقل ارك الم تون کرادت تی Fe‏ اقات اجتماعية 
مشتركة . Chass‏ كمر»: وعو Geek‏ من باكستان ple‏ مؤخرًا إلى الولايات 
المتحدةء حادثة خلال دراسته الطب في لاهور كالتالي : 

كان أحد إخوة صديقى يعيش فى بيت الشباب نفسه الذي كنا فيه 
GUN‏ سارعا الست weds‏ وقد كان مادا للاحمدية. وحين وقعت 
أحداث الحادي عشر من سبتمبر» جاء إلى غرفتناء أنا وصديقي الأحمدي› 
وقام بحركة من يده هكذا [حركة من يقوم بإطلاق النار من بندقية] وقال: 
ينتكون انت التالي. وقد كان ذلك مخفا للغاية؛ لأن ٩/۱۱‏ قد حدث» 
وكان بعض المتطرّفين يحتفلون بعيد 4/١١‏ : ثم جاءوا | إلى غرفتنا وقالوا: 
apa‏ التالي» وهذا تهديد مباشرء أليس a‏ ولذلك كنا خائفين لكثنا i‏ 
نخبر أهلنا كي لا يزداد قلقهم. لقد صرنا لا نذهب إلى أي مكان إلا ونحن 
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معًا... أعتقد أن هذه التحربة ألهمتنا الإيمان. فالترهيب قد يكون أيضًا 
ملهمًا للإيمان. 

لعل بعضّ المقارنات التي عقدت في هذا الحادث جديرة بالذكر. 
BV‏ من بينهاء أن المستفرٌ ساوى الأحمديّين ‏ وهم أقليّة مهمَّة ولكنّها 
صغيرة ‏ مع Ul‏ قويّة» هي الولايات المتحدة. وهكذاء Ob‏ المهاجم يجمع 
بين OLY SI‏ المتحدة - وهي OLS‏ )46( راسخ لپا کسان وبالتالي للوسلام 
- وبين الأحمديّين فى المقارنة نفسه» وهو ما يعنى تصنيف الأحمديّين كأهل 
ضلال ومبتدعين ae‏ ومن سخرية القدر آذ قمر سيد فى الهاي المطاف 
ملجأ وموطنًا جديدًا فى الولايات المتّحدة ويعيش فيها لاحمّاء وهو ما Gow‏ 
te‏ ا هذه المعاذلة بيخ A)‏ لات tanta‏ وال خد كما جه 
العبارة الأخيرة من كلام قمر التعليق Bf LAÍ‏ تأكيده SF‏ «الترهيب قد 
يكون أيضًا ملهمًا للإيمان»» هو شعور شائع في السرديّة الأحمديّة. فكثيرًا ما 
يتم تشبيه ما يواجهه الأحمديّون داخل المجتمع في باكستان من ترهيب 
واضطهادء بالمضايقات التي تعرّض لها المسلمون في التاريخ المبكر 
للإسلام والتي أدت في النهاية إلى هجرة ctl‏ محمّد إلى المدينة. وهذه 
إحدى النقاط المشتركة فى دراسة سرديّات المهاجرين المسلمين الأحمديين 
من أصرل باكسعاتثة: of‏ الاضطياد الدات بيني أن wall‏ قز الإيمات» Sly‏ 
الهجرة إذا كانت ضروريّة» فهي بغرض الحفاظ على إيمان الفرد. وهذا Las‏ 
يستدعي الانتباه أيضًا إلى تصنيف بيليسي لدور الإقامة المتبناة من طرف 
OS joel nl gas lg‏ ترق لاا OF‏ دار pS‏ هى ما سيكون 
سبيل الاندماج المهيمن بين الأحمديّين المهاجرين. 


OVI tty OSL الط فى‎ oles على‎ cher الى‎ ijl. Sle 

فى الولايات ik‏ فى أسرة وهابيّة من الطبقة العليا فى منطقة البنجاب 
في OSL‏ وقد وصقت stil‏ عاقيا باتهم Dyker‏ مكدلرة» ولك 
متديّنون. وفيما يتعلق بالأحمديّة» قبل أن تتحوّل إليهاء قالت سارّة Li}‏ 
كانت «مقتنعة بشِدّة Ob‏ الأحمديّة كانت مخطتة؛ SY‏ هذا ما US‏ نسمعه طوال 
حياتنا». وقد بدأ اقتناعها بخطأ الأحمديّة ينقص أثناء وجودها فى كلية CS‏ 
حيث صادفت زميلا أحمديًا . وبعد عامين ونصف العام من الدراسة الدقيقة 
والمحادثات مع زميلها الأحمدي وغيره من علماء الدين» اعتنقت سارّة 
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الأحمديّة. وبالنسبة لعائلة سارّة» كان هذا التغيير في حياتها غير مقبول على 
الإطلاق: 


أعتقد أن والديّ لم يخرجا من منطقة راحتهم لكي يقدّما أ شىء لى . 


فقيرًاء نعم. لكن الأحمديّة. | ولذلك لم يدخلا معي في نقاش . 


Lila Sle عائلة سارّة كانت ثريّة وذات مستوى تعليمى‎ OT إلى‎ BILo 
بدلا عن‎ Ser all إلى عضوف الام شير‎ ea Bas قشل أن‎ cals 
الانضمام إلى الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة. وتوضح تجربة سارّة مع والديها‎ 
للأحمديّة في جميع مستويات البلاد» بما في‎ doled! المشاعر‎ Go مدى‎ 
ذلك الطبقة العليا في المجتمع الباكستاني. وهكذا يتم الحفاظ على عدم‎ 
مشروعيّة الأحمديّة وتطبيع الأيديولوجيا المناهضة للأحمديّة في المجتمع‎ 
الحفاظ على التواصل مع والدتهاء‎ ol} pde الباكستاني . وقد حاولت سازة‎ 
عن أسرتها.‎ GLS أنها كانت معزولة‎ ale لكنّ ذلك باء بالفشل» إذ تصف‎ 
سارة تعزو فشل هذه‎ OV وقد كانت محاولات التواصل مع والدتها مهمّة؛‎ 
الباكستانية.‎ BUS! المحاولات إلى حد كبير إلى البنية الا بوي الراسخة فى‎ 
بيخ‎ UL aT YT بتقييك‎ Ug] رالد ساك إلى قيام‎ Uy بعد‎ VI رق وصل‎ 
محر يتحر يوي‎ A وابنتها وو‎ el 
: الأحمديّة في الولايات المتّحدة أيضًا‎ 


حين كبرناء لم يميّز والداي مطلقًا بين من سيحصل على تعليم أفضل» 
وملابس أفضلء أو أيّ شيء من هذا القبيل. لكنني أعتقد أنه مجتمع 
ذكوري. لقد رآيت حتى في هذا oli! a‏ اللائي أصبحن 
أحمديّات. البنات الأمريكيّات. لست متأكدة SYI‏ من وضعهِنٌ. لكثني أتذكر 
كنة مريم. التي عندما تزؤجت» لم يحضر ich‏ من أفراد أسرتها حفل زفافها. 
آمل أن يكون الأمر أفضل الآن. لكن أي gated‏ من الذكورء وحتی من 
الذكور البيض» حين يصبح أحمديّاء OP‏ أسرته تسارع» كما تعلمون» في 
إعادته إليهاء LOLS‏ بما يحدث مع الإناث» سواء كنّ بيضاوات أو سوداوات 
أو باكستانيّات. 


is يعون عمارسة‎ Sill أكثر سن الرجال‎ OAS سار أن النساء‎ Boe 
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جديدة. وعلى الرغم من أن العواقب قد تكون أشد على الأرجح في 
باكستان بالنسبة للمرأة التي تتحوّل إلى الأحمديّة» OF‏ ملاحظة سارّة تعتمد 
على العبء الواقع على الأنثى للحفاظ على الإيديولوجيا وبنى الاعتقاد. 
ومن خلال هذه التجربة» تربط سارّة أوجه الشبه بين حالتها كمتحولة في 
باكسفان وحالة الأمريكيات اللواتى يتعمد إلى الجماعة الإسلامية 
الأحمديّة. وفيما هى تنظر إلى ر تلاحظ سازرّة أوجه التشابه بين 
الثقافات» حيث يقع E‏ النظام الأخلاقي على الإناث. 


ti‏ حسن ae‏ سارة» فيسلط الضوء على تسييس feel‏ ونظام 
المعتقدات من أجل دعم أجندات التمييز. فبعد مناقشة موضوع السلامة 
والأمن إثر هجرتهما إلى الولايات المتّحدة» لاحظ كل من حسن وسارّة 
ظهور «حوادث كريهة» بعد هجمات ١١‏ سبتمبر ١١٠5م.‏ وهنا يشبه حسن 
بين وضع الأقليّة الأحمديّة في باكستان ووضع المسلمين في الولايات 
ESCEA‏ 


a)‏ سيا سي . ن الخصومة تتغذى بالسياسة. المعضلة هي في الحقيقة 
LSÍ‏ هناك [في ta‏ نواجه الاضطهاد. ويسحق جسدك لأنك تطلق 
على نفسك اسم احمدي› ويقولون لك أنت لست مسلمًا. ثم تي تى إلى هنا 
وتقول إن OS‏ شيء سيكون على ما يرام. sates‏ بأنك 
محظم معنويًا لأنك مسلم + رهاب الإسلام [الإسلاموفوبيا] في أمريكاء ما 
هو؟ هو في مجمله أمر ثقافي وسياسي» وليس دستوريّاء ولیس sd‏ 
ولذلك أعتقد أنها نفس عقليّة الشرّ عند البشر. يُوجد مكسب ثانوي وتريد 
إيجاد عذر للتسئّر عليه وجعله يبدو جميلا. لذا فقد استخدموا الدين في 
باكستان لجعله يبدو جميلاء وهنا يستخدموق عرية التعبير لجمله يبدو 


2 


جميلا . 


bad 


يشير حسن في حديثه إلى الأقنعة التي يرتديها تمييز مدفوع سياسيا في 
المقام الأول: القشرة الدينيّة للاضطهاد de‏ الأحمديّة في باكستان» والدعم 
المفترض لرهاب الإسلام [الإسلاموفوبيا] في الولايات المتّحدة تحت غطاء 
حريّة التعبير. إن ما يفرق بين اضطهاد الأحمديّة في باكستان وبين رهاب 
الإسلام في الولايات المتحدة هو التجريم الصريح لهويّة الأحمدي المسلم 
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في باكستان. وقد لاحظت سارّة هذه الحرّية: «هنا [في أمريكا] يمكنك أن 

تقول «السلام عبتم iV‏ شخصء يمكنك sae ol‏ للناس عن 
ا وهذه حقوق أساسية يتم إنكارها في باكستان. وفي الواقع» تنشط 
الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة في الولايات المتحدة» مثلها مثل فروعها في 
أجزاء أخرى من العالم الغربي (مثل كا والمملكة المتحدة BES, (Lilly‏ 
في المجال العام وفي تمثيل الجماعة والإسلام بشكل -ple‏ وعلى سبيل 
ia JJI‏ مجلس أنصار سلطان القلم» وفريق «لجنة الميديا واتش» Lajna)‏ 
(Media Watch‏ من مشاريع الرد على وسائل الإعلام الإخبارية تحت رعاية 
هيئتين تابعتين للجماعة» وهما على التوالي «مجلس elas‏ الأحمديّة» و«لجنة 
افا Muslim Writers Guild of America 2015; Lajna Ima’illah, USA) täl‏ 
2015( . ومن خلال هذين المشروعين» ينشر متطوّعون من داخل الجماعة 
مقالات ورسائل في وسائل الإعلام المطبوعة في جميع أنحاء البلاد» بحيث 
يكتبون حول الإسلام بشكل استباقي (على سبيل المثال» إلقاء الضوء على 
الأمر بالعدالة في الإسلام بالتزامن مع الأعياد الوطنيّة مثل الاحتفال بيوم 
مارتن لوثر (ES‏ وبشكل تفاعلي (مثل» الردّ على الهجمات على مكتب 
صحيفة شارلي إبدو الفرنسيّة). وهكذاء تظهر هذه المشاريع جملة من الطرق 
التي تتعامل بها الجماعة الإسلاميّة الأحمديّة مع الجمهور الأمريكي لترسيخ 
وجودها كمنظمة إسلامية أمريكية. 


ويتذكر نديم» المحامي المولود في الولايات المتحدة والذي هاجر 
والداه من باكستان» الأسباب التى تدقعت والدية إلى مغاذرة OLAS‏ 
ويف سي امجفوعة من العرامل التى ساعيت في قراو والذه بالعجرة: 
أحدها الاضطهاد المتزايد للأحمديّين. وبما أن de‏ نديم كان عالمًا ol‏ 
UL,‏ فى الجماعة ALU‏ الأحمدية» فقد Bw I cle‏ بشدة من 
الاضطهاد بشكل مباشر. وفي المقتطف coll‏ يصف نديم تجربة محدّدة 
كانت هي الدافع إلى مغادرة باكستان: 

ols‏ والدي طالب ماجستير في جامعة كراتشي > وكان salts‏ خلال 
موسم الامتحانات» كيف مشى رائد الفضاء الأمريكي نيل أرمسترونغ Neil)‏ 
448+ على سطح القمرء وكانت الولايات المتحدة لىت ذلك بشكل 
كبير في جميع أنحاء العالم» وكانت تلك اللحظة التي التقطت فيها لقطة 
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المشي على القمر واحدة من أكثر البرامج التلفزيونيّة مشاهدة في تاريخ 
Gd‏ بما فى ذلك عدد المشاهدات فى باكستان» حيث كانت اللقطات 
ست مباشرة داخل الفصل الذي يدرس فيه والدي. وبينما هو يشاهد تلك 
الصورء وكان طالبًا متميّرًا بخلفيّته العلميّة» ارتفعت الأصوات في أرجاء 
الفصل OL‏ الأمر يتعلّق بمؤامرة محبوكة. وأن الفيديو غير صحيح»› Siy‏ 
الولايات المتّحدة لم تصل إلى القمرء Oly‏ الأمر مجرّد دعاية غربيّة» وهذا 
ما أثار والدي إلى حد كبير جعله يقول لزملاته وأساتذته: GT‏ لا أتفق فحسب 
مع مشاعركم؛ بل إنني سأذهب إلى البلد الذي أمكنه تحقيق مثل هذا 
الإنجاز. .. كان الدافع الذي دفعه إلى المغادرة هو الانحطاط. واللاعقلانيّة 
السائدة في البلد. 


يحظى التعليم وإنتاج المعرفة بالإشادة في الموروث الإسلامي. وفي 
حبرم كان التي محمد 4# أا لا يعرف القراءة والكتابة» إلا أنه ULE‏ ما 
أشاه eel‏ القكرية راشاب المعركة . وقد FEN‏ حت تبرق شهير 
إلى OT‏ طلب العلم فريضة على JS‏ مسلم ومسلمة» حتى وإن اقتضى ذلك 
السفر إلى الصين. وفي الاقتباس أعلاه» كان والد نديم يشعر بالإحباط 
بشكل خاص بسبب التحوّل اللاعقلاني الذي اتخذته باكستان. لقد تم اعتبار 
إنجاز كبير مثل الهبوط على سطح القمر مؤامرة» كما لو أن إمكانيّة حدوث 
هذا التقدّم العلمي المتطوّر لا يمكن مواجهته إلا SLIL‏ وفي فصل دراسي 
للدواسات العلا كان SL)‏ يلقي بظلاله» وهو شك امت te‏ على 
المجال المفتوح الضروري للتفكير الحرّ ‏ أي: النشاط الفكري ذاته الذي 
يدفع التطوّر العلمي لمجتمع ما. وفي هذه DLS‏ شهد والد نديم إغلاق 
هذا المجال. 

وتجدن الإشارة أيضا إلى أن الجماعة الاسلامة الأحيدية غالبا ما يتم 
تشويهها بسبب المسارات التعليميّة والمهنيّة لأعضائها. ففي إطار إحياء ميرزا 
غلام أحمد للاي LY‏ المغالثة» phate‏ الجماعة السلا Saar‏ 
التعليم؛ ومن هنا تعاظم bla Yl‏ عند والد نديم تجاه الوضع في باكستان» 
إذ إن تجربته توضّح كيف تتداخل المشاعر المناهضة للفكر مع معاداة 
bas de |‏ محوريّة رئيسة للنزاع والتوتر. ومع ذلك فقد ظل متفائلا : 
Sin‏ نديم أنه خلال طفولته» عزم والده على العودة بأسرته إلى باكستان. 
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ورغم أن العودة لم oo‏ في نهاية المطاف» فإنها تترجم عن توق المهاجرين 
الأحمديّين إلى العودة. ومع ذلك فقد كانت هذه العودة التخيّليّة أيضًا 
وسيلة للتخفيف من الام الطرد الرمزي المزدوج للأحمديّين من YI‏ 
الباكستانيّة ومن الشرعيّة الدينيّة. وبما أن تاريخ الجماعة يرتبط بشكل وثيق 
بتأسيس باكستان وتطوّرها المبكر. فإن ذلك مما يجعل الأحمديّين» بوصفهم 
من أتباع ممارسة «خاطئة»» أكثر شعورًا بالقلق» وهو قلق يتضاعف بلا SLE‏ 
في تجربة ae‏ فالس + للمهاترير من الجيل ‘on‏ مثل 0 

التعاطف بشكل اء مع محنة Ferien‏ في e‏ وذلك رغم KEF‏ 
الدفاع ا في العديد من القضايا التي رفعها أحمديّون ممّن هاجروا من 
باكستان ا الول بات | Been‏ بسببا الاضطهاد.ء وبالتالى فهو على دراية 
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تامة بقصصهم . 
و نادية» وهي من الجيل الثاني لعاكلة أحبيدةة اة »> في مشاعر 
مماثلة : 


لقد S53‏ باكستان col» the‏ لكن رحلاتى الأخيرة تركت أكبر PY‏ 
على حياتي. إحداها كانت في صيف عام ٠م‏ حين استشهد عمي لأنه 
مسلم أحمدي مارس إيمانه في باكستان. والثانية كانت في صيف VON‏ 
وقد تركتني تجربتي من هاتين الرحلتين مرتبكة CEE‏ عن il‏ وسيظل 
ذلك ملازمًا لى b‏ بقية حياتي . كونك مسلمًا أحمديًا وأقلية في باكستان. هذا 

هو الشعور | Us, LEY‏ يوجد الكثير من الناس فى باكستان تعرضوا لغسيل 
gles‏ وهم على ai‏ الاستعداد لسفك دماء الأقليات من أجل wo Lowi‏ 
سخيفة. وبسبب هذاء يغدو من شبه المستحيل مغادرة المنزل. وإذا ما 
اضطررنا إلى مغادرتهء فإِنّه يُوجد gs‏ احتمال ألا نعود إلى المنزل. هذا 
مر عب . . لقد شعرت بالخطر حتى أثناء وجودي في هنزلي؛ إذ كان الخثير من 
الناس يعرفون أننا أحمديّون ويعرفون أين cra‏ وهذا ما Jat‏ مضجعك ليلا 
ويجعل النوم عسيرًا. ob‏ تعرف أن منزلك يمكن أن يتعرّض في أيْ وقت 
للهجوم. يولد شعورًا لا يمكنني تفسيره. لقد شعرت دائمًا بالأمان في 
الولايات المتحدة وكان الدخول إلى بلد كانت حياتى فيه معرضة للخطر 
مدعاة لحذر لم أعهده. . . فإذا Cas‏ 255 باكستان» وعاينت الوضع كما 
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هوء ولا يُمكنني مع ذلك التعاطف بما يكفي. فإن مجرّد plow‏ القصص 
ومشاهدة الأخبار وقراءة المقالاات على Gees‏ يغدو WS‏ شىء مقارنة les‏ 
يحدث بالفعل هناك . 


تصف تادية الخوف والرعب من مغادرة منزل أسرتها أثناء زيارتها 
باكستان. وعلى الرغم من أنها شعرت بالعواقب العنيفة للمشاعر المعادية 
للأحمديّة من خلال مقتل عمّهاء فإنها لا تزال تشعر بأنها لا تستطيع 
التعاطف GLS‏ مع المحنة؛ OV‏ واقعها المعيشي فى الولايات المتّحدة بعيد 
كل البعد عن ily‏ الأحمديّين في باكستان. ر هك الا ABT‏ 
بالجيل الثاني من المسلمين الأحمديّين ایا ge‏ تانر تصوّراتهم عن 
ناكستان بمسألة اضطهاد الأحمدبين . فقيما يزعمون أنهم لا يستطبيعون 
التعاطف ples‏ التعاطف مع محنة الأحمديّة» إلا أنهم يظلون متأثرين بها 
بعمق: إذ يُسحر ندیم مهنته لمساعدة المهاجرين Y|‏ حمديين› LS‏ تعمل نادية 
على أن تظل مظلعة على الأحداث الجارية في باكستان» وخاصة ما Shey‏ 
منها بشكل خاص الاعات Bier Yl‏ وهكذا» وعلى الرغم ميق تجذرهم 
في ثقافة المجتمع الأمريكي» فإنهم يظلون مرتبطين بوضعيّة الأحمديّين 


وبتعريف نفسه بكونه «أمريكيًا ذا جذور عائليّة فی باکستان)» يعيد ندیم 
تأكيد ارتباطه بباكستان لا من خلال الروابط العائليّة فحسب» ولكن أيضًا من 
خلال نشأته الأمريكية : 


أرى أن باكستان بل يُمكنه أن يتغيّرء يُمكنه أن يعود كما كان عليه في 
اد الأمرء س تاشست فيه دولة قائمة على رؤية ey‏ لقد SF‏ 
بشدّة من الانّجاه الذي سار فيه البلدء ولكنني سخحرتٌ له بقيّة حياتي إلى أن 
أموت . لماذا؟ لان تحارب الملايين من الأحمديّين ا هناك تحفزنى 
وتحرّكني لمساعدتهم وإنقاذهم فى cA‏ والعداء رجب «VASA‏ ما 
بجملتي wal‏ حنا بالمسالة: هو تجربة مؤسسي هذا البلد القائمة على ما 
نسمّيه الحرية الأولى لبلدناء والكلمات الأولى من شرعة الحقوق. 
والكلمات الأولى من التعديل الأول للكونغرس القاضي بعدم إصدار 4 
قانون فيما يتعلّق بتأسيس الدين أو تقييد الممارسة الحرّة WI‏ فهو يركز 
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على الحرية الدينيّة. ولذلك Li‏ أستمتع بهذه الحرّية وأعترٌ بها في الوقت 
نفسه» وأرى أله يجري حرمان الآخرين منها بالقوّة. ولذلك أشعر أنني في 
وضع يخوّل لي إدراك قيمة الأسس التي قامت على أمريكا من خلال الدفاع 
عن تلك الحرّية عند الآخرين في باكستان. 


وعلى الرغم من أنه مفصول جغرافيًا عن باكستان» OF‏ نديم Has‏ 
«مهتما) | بمستقبل البلاد من وجهة نظر حقوق الإنسان. وهذه الرغبة فى 


مساعدة الأجمديية الا aa‏ نبية y cpl‏ يملكون YI‏ القليل من الْقَوّة pee)‏ 
أوضاعهم المحرومة› يتردّد صداها عند قمر أيضًا : ش 


من واجبي ومن واجب بقية الأحمديّين الذين يعيشون فى بيئة cidd‏ هنا 
في أمريكاء أن نتكلّم باسم هؤلاء الناس في الوطن» ولهذا السبب بدأتٌ 
الكتابة في المطبوعات الباكستانية وفى ي الموقع الإخباري هافينغتون بوست 
(Huffington Post)‏ « لمحرد زيادة PR‏ بهذه المسألة... أنت عاجز حين 
تكون فى باكستان Y AY‏ يمكنك فعل GT‏ شوء:» Vy‏ يمكنك بت الوعي 
لأنّك ستكون بعدها مطلويًا . | 


يُظهر IS‏ من نديم وقمر تكامل المعتقدات الإسلاميّة والهويّة الأمريكية 
Lows ae ne‏ يشكل المسلمون الأحمديون فی أمريكا مجرد أقلية 
ف كذ السكان المسلهين poo)‏ الاكر إل أنهم يظلون 
coe‏ بزيادة الوعي بالتمييز القانوني والسياسي والاجتماعي ضدّ الأحمديّين 
في باكستان"؛ بل ونجدهم. علاوة على ذلكء» ملتزمين بدعم الطائفة 
المسلمة الأميركيّة الأوسع من خلال المشاركة المدنيّة داخل المجتمع 


(۷) توجد منظمتان تابعتان للجماعة الإسلاميّة الأحمديّة في الولايات المتّحدة» وهما مجلس 
0 سلطان القلم تفاب CESS!‏ الاين الأمريكيّة) ولجنة الميديا واتش» تنشران بانتظام أخبارًا 
ومقالات افتتاحيّة ترذ على التحريفات المنتشرة حول الإسلام في الإعلام الأمريكي› وتوضخها. 
وتدعو المتظمتات Lal‏ إلى الانتباه إلى وضع الأحمديّين في باكسحاق. وقد تمكن المسلمون الأحمديزن 
الأمريكيون من وضع اله اضطهاد الأحمديّة في مقدّمة المشهد السياسي الأمريكي› وبلغ الأمر ذروته 
عند تأسيس لجنة «المسلمين الأحمديّين فى القوقاز» المشتركة بين الحزب الجمهوري والحزب 
الديمقراطي في الكونغرس Hel pal‏ القن في التمريز العالمي Bae WHS‏ . راجع مقال الواشنطن 
تايمز : 
http://www.washingtontimes. com/news/2014/feb/27/small-muslim-offshoot-to-get-own- caucus-o-‏ 

n-capitol/?page = all. 
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الأمريكي الأكبر. وبالإضافة إلى الحملات الإعلاميّة» كما يتضح من 
«مجلس أنصار سلطان القلم» و«لجنة الميديا واتش»» يشارك الأحمديّون 
بشدة فى أنشطة هنظمة «الإنسانيّة أَوّلا) «(Humanity First)‏ وهى منظمة إنسانية 
ا شين seer‏ اسسا الخليفة الرابع للجماعة (Gee VI eT‏ 
حضرت ميرزا „alb‏ أحمد (2015 (Humanity First USA‏ . كما قام الأحمديّون 
الأمريكيّون أيضًا بتنظيم حملات مثل «مسلمون من أجل الحياة») Muslims for)‏ 
«(Life‏ وهي حملة للتبرع بالدم تكريمًا لضحايا الحادي عشر من سبتمبر 
(Ahmadiyya Muslim Community 2015) Y+ + \‏ . 


وبالنّسية للمهاجرين الجدد إلى OLY ST‏ المتحدة» فإك تأثير اضطهاد 
الأحمديّة فيهم يستغرق By‏ حتّى يتم الشعور به بالكامل. ويعلّق قمر على 
الحالة النفسيّة للمهاجرين الأحمديّينَ الجدد قائلا : 

حين Cee‏ إلى هناء كنت لا أزال محافظا على العقليّة السابقة 
نفسهاء ذلك أنه من الطبيعي VT‏ أعلن عن نفسي مسلمّاء ومن الطبيعي أن 
لا أقول السلام عليكم cod cle‏ هكذا هي الأمور» وهكذا هي الحياة. 
لكن حين Dsl‏ على الحرّية مرة أخرى» هنا في الولايات المتّحدة. 
أدركتٌ حقيقة وجود الكثير من الظلم في الوطن» والكثير من الاضطهاد في 
الوطن. gil‏ ل تدوك ts‏ ليس س الضرورى أن يكون الاضطهاد 
بيدا a)‏ اضطهاد وقمع نفسي» وقد تكيّف الناس مع هذا الوضع الجديد 
كأمر واقع لكنهم لا يعرفون ما ينقصهم: حزية التعبير الكاملة» حرّية 
العبادةء حرّية الدين» والتي نتمتّع بها هنا في الولايات المتحدة. لذلك 
عندما عدت إلى نفسي وأدركت أنه لم يكن أمرًا طبيعيّاء فقد كان ذلك أمرًا 
طبيعيًا . 


رترند مشاعر قمر ديق مشاعر alll‏ النين يعيقوت تحت وطأة اللأكراء 
المستمرٌ إلى de‏ التطبّع به» لكن دون التشكيك فيه مطلقًا أو انتقاده. 
وهكذاء على الرغم من OF‏ الأحمديّين يدركون وضعهم القانوني والديني 
والاجتماعي السياسي في المجتمع الباكستاني» فإن إقصاءهم a‏ المجتمع 
Jo‏ بعمق إلى حد أنهم لا يُدركون هم أنفسهم التأثير النفسي الذي أحدثه 
ذاك الإقصاء. 
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كما يتضح من هذا الفصل» فقد وضع إقرار التعديل الدستوري الثاني 
والمرسوم رقم ٠١‏ الأحمديّين في موقف متناقض» مما جعل من المستحيل 
عليهم أن يكونوا مواطنين كاملين في بلد وضعهم التفسير القانوني للشريعة 
حول الممارسة الصحيحة والخاطئة فيه خارج الهويّة التي يدعونها. وعلاوة 
على ذلك» يعمل الأحمديّون كصورة مغايرة للمسلم الباكستاني» حيث يمكن 
للمسلمين غير الأحمديّينء من خلال أفعال الكلام» تحديد ١هويّتهم‏ 
Gelli‏ عبر استبعاة الا Goda‏ . ولعلة مثا كفت فساوئة len tei‏ 
الباكستانية» هو وجود تقاليد قديمة للحوار الخطابي والتعدديّة الدينيّة في 
إنتاج الشريعة منذ تأسيس الإسلام. ومع ذلك زفي اله emotes‏ 3 
أساء علماء LI‏ المتشدّدون المحدثون استخدام مفاهيم الشريعة لكي تناسب 
مشاريعهم الهيمنية. وفي فحصه للفتاوى التي فرضت على الأحمديين في 
إندونيسيا متهمة ol VL pall]‏ يقول نجيب برهاني : 


تقليديًا « يتم التمسّك بعقوبة الردّة أو التشديد عليها OY‏ المرتدّين يخلقون 
اضطرابات اجتماعية وسياسية في المجتمع . وفي حالة الردة الحماعية. كما 
يزعم أنها ارتكبت من قبل الأحمديّة, غالبًا ما كانت تعتبر «بغيًا»؛ أي: تمرّدًا 
على المجتمع المسلم أو الدولة الإسلامية. ومع «AUS‏ فان الفتاوى الست 
المدروسة لا تؤكد هذه المسألة. وبدلا من ذلك» نجدها تشير جميعها إلى أن 
السبب وراء اتهام الأحمديّين BL‏ هو إيمان هؤلاء بنبوّة غلام أحمد. . . 
فالسيب الرئيس لتهمة الردة الموجهة للأحمديّة فى هذه الفتوى. وجميع 
الفتاوى الخمس الأخرى. هي معتقدات الأحمدية الهرطوقية. ومن هنا يؤكد 
هذا المقال أن إصدار الفتاوى ضدّ الأحمدية يهدف في الغالب إلى الحفاظ 
على الأرثوذكسيّة !423 )299 (Burhani 2014a, b,‏ . 


ely‏ تجد أن السبين العقليدئ لعقوية الرذة» وهو السدب فى 
اضطرابات مدنيّة» GE‏ في قضيّة الأحمديّين في باكستان. By‏ حين تدّعي 
الدولة الباكستانيّة في Gs‏ أن ا في اف أت ale‏ لتبرير 
دفاعها عن التشريعات المناهضة للأحمديّة. فإنه لا يوجد سوى القليل من 
الأدلة لدعم هذه الفرضيّة. وبدلا من أن يكونوا محرّضين على الاضطراب 
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العام وقع Oster VI‏ ضحايا للعنف النفسي والمادي والجسدي. وحتى إذا 
بدت الردة تهمة قاسية تجاه الأحمديين» Ola‏ المفهوم التعددي السمح لأهل 
الذمة Y‏ يمكن الكاذه اساسا انشا عند النظر فى قضية Chee VI‏ ذلك أن 
ج OLLI‏ الوا gabe ge‏ فى الشريعة IY‏ ينا في ذلك 
أعمال أنور إيمون (Anver Emon)‏ ترتكز على شرط امنا مين هو: حماية 
el‏ وبالعالي» gay‏ إذا كان بطر إلى Gils gee‏ دبنية في 
باکستان» فإنهم يفتقرون إلى الحماية من قبل الدولة كما يتضح من الإيذاء 
النفسي والعنف البدني الذي عانت منه المعاشر الأحمديّة. ولعل ea‏ من 
cells‏ وهر لت tata‏ طراك هذا الفضيل» أن السيب: aby gale‏ عدم 
انطباق isl‏ من المقولاات الفقهيّة المذكورة أعلاه بشکل bls‏ على وضع 
الأحمديّين» هو انطباقها بالقوّة - وبالتالي بشكل غير دقيق ‏ على أفراد یرون 
أنفسهم مسلمين وعلى جماعة تعتبر نفسها مسلمة. . لذاء إن gles a Vi‏ 
بفرض تمثيلات صارمة ومهيمنة للهوية الإسلامية على مدعيها . 


وتجد هويّة الأحمدي نفسها عند مفترق طرق عندما يهاجر الأحمديّون 
إلى الولايات المتحدة. وكما تعب من من الجزء الإثنوغرافي من e haal‏ 
pols‏ المهاجرون الأمريكيّون الأحمديّون العمل والتفاوض حول هوياتهم› 
والتوفيق بين سرديات «استرجاع"» الاضطهاد في باكستان و«التطلع» إلى تثبيت 
مكانتهم في الولايات المتحدة. وتلقي سرديّة الاضطهاد المستمرٌ في باكستان 
بثقلها على كيفيّة اندماج المسلمين الأحمديّين من أصل باكستاني في المجتمع 
(SV‏ واعتمادهم إلى Je‏ كبير منظور «دار الإسلام». فممارسة الإسلام 
في نظر الا حمديين؛ ليست مقصورة على الوطن؛ بل هي ملائمة تماما لكي 
کیت ف وار جديدة: ومن وجهة نظر بنيوية»› فإن استنبات الإسلام يتم من 
خلال العديد من الحملات الدينيّة والمدنيّة للجماعة الموجّهة إلى المجتمع 

وفي بعض النواحي» يمكن تشبيه حالة الأحمديّين في ناكستان بحالة 
المسلمين فى بعض الدول الأوروبيّة» خاصّة SI‏ فحصها من خلال عدسة 
العلمانية مقابل الدين : ففي كناب هل النقد علماني؟ التحديف والإهانة 
و حرية التعبير hs «(Is Critique Secular? Blasphemy, Injury and Free Speech)‏ 
طلال أسد ومن معه إشكاليّة المعاني المتفرّدة للعلماني بوصفه > ومنفتحًا 


Y. 


على النقد» والديني بوصفه عقائديًا وجامدًا. وهم يجادلون OL‏ المطالبات 
بالعلمنة يمكن أن تبدو أيضًا دوغمائية» كما يمكن للمجتمعات الدينيّة Lal‏ 
أن تعرّز الإبداع والنقد. وعلى سبيل المثال» فقد قامت فرنسا بالحظر [حظر 
الحجاب؟] لأسباب علمانيّة كما يُزعم» بينما تضطهد باكستان الأحمديّين 
لأغراض دي وكها Shs)‏ جيمس فرانکل Games Frankel)‏ فى هذا الکتاب› 
Ob‏ التسلمين الصيكين مجرت عم با على الاو يشان مرخ 
وممارساتهم الدينية في ظل القيود الحكوميّة. فكل دولة من هاتين الدولتين» 
تقيّد الممارسة الدينيّة باستخدام أيديولوجيّتين تبدوان متعارضتين» ولكنّ 
تأثيرهما عو facet‏ شل الآخر . 

ويؤكد عمل أسد أحمد على هذا الانقسام الخاطئ بين العلماني 
والديني؛ SY‏ يعي أن الآليّة العلمانيّة الليبراليّة للنظام القانوني الباكستاني 
هي التي سمحت بالتمييز ضد الأحمدية. وقد تدعَم عمل أسد أحمد بشكل 
كبير بالنتائج التي توصّل إليها أمجد محمود خان في تحذيه استخدام القوانين 
العلمانيّة لدعم قوانين مناهضة للأحمديّة: ففي المكان نفسه» يتم التلاعب 
بالعلماني والديني على de‏ سواء لغايات تمييزية, ذلك أن حالة پاكستان 
تُظهرء من خلال مكائد جلسات الاستماع البرلمانيّة التي عقدت في ظل نظام 
وتو جما ادق في النهاية إلى التعديل الدستوري لعام 1975م» ومن خلال 
القضايا والطعون المقدّمة من الأحمديّين والتي لا يمكن للقضاء الباكستاني 
إتكارها ‏ كع أن المشاريع الليبرالية عرضة هي Lbs Lau!‏ وللتضليل من 
قبل مشاريع الشريعة الجامدة. ومع ذلك فإننا نجد في تقرير منير» بقايا 
الدولة الليبرالية الموعودة في باكستان ‏ جهارًا تم تفكيكه ببطء بسبب التشدّد 
السنّي المتعاظم. وإن ما يجعل حالة باكستان اليوم مفزعة إلى de‏ كبير هو 
التفسيرات الإقصائيّة للشريعة التي oy‏ من خلالها إدامة هذه النزعة الدوغمائية 
للهويّة المسلمة» مما يؤدّي إلى كتم أي توجّه إبداعي أو نقدي مختلف وأكثر 
فدلا Gs‏ سكن أن lees and‏ الشريعة, 


ان 


ia 
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أنور والمقاصد: صياغة ديمقراطيّة إسلاميّة 
تشارلز الرز (Charles Allers)‏ 


a w 


مقدمة 


على الرغم من OF‏ أنور إبراهيم VAEV)‏ - ....) مسجون We‏ ومجرد 
من منصبه السياسى » فإنه قد كان زعيمًا لقاكتن رعيت «(Pakatan Rakyat)‏ 
أوّل تحالف سياسى حقيقى فى ماليزيا يعارض الحكومة الحاليّة القائمة منذ 
فترة VAL b‏ أي : مد تأسيس البلاد فى عام pA‏ وقد كان CAS‏ 
الذي تم حله في يونيو ۲٠٠٠١‏ نتيجة لسجن أنورء مكوّنا من حزب العمل 
الديمقراطى (DAP)‏ والحزب الإسلامى الماليزي (PAS)‏ وحزب عدالة الشعب 
(PKR)‏ وكان أنور GE‏ في البرلمان عن هذا الحزب الأخير حتى أوائل عام 
65 وبما أن التركيبة السكانيّة في ماليزيا سکس 253 wily Chips‏ من 
أغلبيّة V\)‏ في المائة) من الملايو gl t bumiputra s1)‏ = (أبناء الأرض»)» 
يليهم الصينيّون YO)‏ فى المائة) ثم الماليزيون الهنود A)‏ فى المائة)ء فقد كان 
فاكتن تشكيلًا متعدّد الأعراق والأديان Whe‏ من BW‏ أحزاب تعكس التركيبة 
السكانئية SL‏ وفي حين ينتمي اتور إلى الملايو»ء وهو بالتالي من أتباع 
الإسلام" SFY]‏ قناعاته الأخلاقيّة التي أعرب عنها من خلال دينه الإسلامي 
قد Cee‏ فى هذه الييكة التعددية؛ وغلى مر فر tej‏ تمعد لأكثر من :ضف 
قرن» YS‏ أنور في القرن الحادي والعشرين من صياغة مدوّنة أخلاقيّة 

)١(‏ أو «تحالف الشعب». 

(۲) ويعرف التحالف الحكومي باسم باريسان ناسيونال gi s (Barisan Nasional)‏ «الجبهة 
الوطنية» . 

Giy )۳(‏ للمادة ٠٠١‏ في الدستور الماليزي» أن تكون ملايو هو أن تكون مسلمًا. 


"fo 


متجاوزة للعرق 0 والقومية. . وفي هذا السياق: فان التأريخ لتعبيره عن 
ana Sl‏ و ليا Goad‏ أن فن فى هذا الل 


لكن كيف وصل أنور إبراهيم إلى هذه المرحلة؟ كيف تطوّر الشخص 
الذي وصف ذات مر plow bat Ch‏ لكي يصبح رجل دولة Cal‏ 
ومدافعًا Wad‏ عن أعمة ee a ee‏ الكونية؟ يسعى هذا 
الفصل إلى رسم مسار الرجلء Vl‏ من خلال متابعة مراحل حياته لتوثيق 
التأثيرات والخبرات التي عايشهاء وذلك بالاستعانة بمصادر أوليّة وثانويّة بما 
فى ذلك المقابلات الى أجراها ao I‏ والفظي الى الاھ على مدن 
Cel ly ae Sl ed el‏ لمكم باص له Gladi‏ 
aL‏ على عا سواءة لآ a Le‏ تعلق مها Ng. ada‏ ماني اه 
المعلومات» pits‏ المؤلف بعد ذلك مسحًا تفصيليًا لأفكار أنور المفصليّة 


هو م 


باعتبارها كما يقول هو بلغته «الضرورات الأخلاقية قية لمجتمع مدني» . 


أنور إبراهيم : 

كما ذكرنا سابقاه كاتف ae‏ الک eg‏ ولادة اكور وترفكة م 
Zone‏ .وقد gale‏ ف OUR WE Ole BUR‏ ر تزاف Mle]‏ ما قبل 
الاستعماري وتراثها ما بعد الاستعماري. Gly Lady‏ بالنقطة الأولى» Op‏ 
طبيعة قرب اليلد من طرق العجارة عير المحيط علوال قثرة ما قبل الاستعمار 
اجتذبت مستوطنين غير أصليّين إلى ماليزيا (المعروفة سابقًا باسم مالايا) من 
عدّة مناطق قريبة. GI‏ بالنسبة للنقطة الثانية» فقد أحدثت الهيمنة البريطانيّة 
الاستعمارية i‏ على مالايا من السكان الصينيّين والهنود الذين تم جلبهم 
لجمع وإدارة إنتاج المواد الغا (المظاط وزيت النخيل والقصدير) لغرض 
الشجارة الدوليّة. ويسبب هذه الهجرة» ge)‏ الملايو الأصليون die‏ 
ثلاثينيات القرن الماضي أقليّة سكانيّة في بلدهم» وهو الاتجاه الذي عارضوه 
بعد الحرب العالميّة الثانية» والذي أدّى فى نهاية المطاف إلى دولة مستقلة 
(۹۷م) ومن ثم ولادة ماليزيا 00147 . 


)£( تأسّست دولة ماليزيا في عام 1977م بعد توحيد مالايا مع سنغافورة وصباح وساراواك. 
وبسبب Fel‏ الصيني الماليزي» استبعدت سنغافورة من ماليزيا في عام 65ام. 


۳٤٦ 


ولادته بعد الحرب (١٤۱۹م)»‏ ومن ثمّة كانت حياته المبكرة متداخلة مع 
colts‏ وهما مؤيّدان بشذة لقوميّة الملايو» فى الحياة السياسيّة ضمن 
المتظمة الوطنيّة الملاوية المتحدة (UMNO)‏ حين نشأتهاء وفي A‏ أنور 
تعليمًا kaii‏ مرتكدًا على المناهج الإسلامية والملاوية. ومن جهه | ىع 
تمكن أنور من التعرّف إلى الأدب الإنكليزي وهو في منزله» وسينتقل 
ally esl) alas‏ الشكر إلى wie‏ امار wet‏ على 
الثقافة واللحة الانكليرية. 


وقد حدث هذا الانتقال YÍ‏ في مسقط رأس أنورء في قرية بوكيت 
مرتجام (Bukit Mertajam)‏ بولاية (Penang) ele‏ الشمالية. قبل أن يتوّج ذلك 
يستغرق التعليم فيه ست سنوات تمهيدًا للالتحاق بالجامعة. 


ومرّة أخرى» عرّضته الحياة في معهد كوالا كنغسر الماليزي لبيئة 
PERET‏ وأضحى من خلال تلقيه تعليمًا ريا كلا سيكيًا مدركا sat!‏ محطة 
ولشعوره بالهويّة» بوصفه ملايو وبوصفه مسلمًا. فباعتباره ملايوء أدرك أنور 
عن كثب أن بيئته التعليميّة الغربية كانت مختلفة تمام الاختلاف عن الحياة 
التي سيختبرها خارج الحرم الجامعي في مجتمع الملايو الريفي» حيث كان 
الملايو العادي مهمّشًا من قبل النموذج الاستعماري الحديث. وباعتباره 
كنا alee‏ قل ا كدف إسلام الجيل السابق cade‏ حيث اعتبره جامدا 
وتطغى عليه الطقوس. لقد انغرس الإسلام بشكل ثابت في ثقافة الملايو 
في القرن الخامس عشر بحكم التبادل التجاري بين الهند والشرق الأوسط› 
ولكن الهيمنة الاستعماريّة أوقفت التأثير الإسلامي في الملايو خلال القرن 
الحشرين: وبما أن أنور شهد بحماس العيش خارج أسوار المدرسة 
ومظاهرها caged!‏ فقد بدأ فى إعادة التفكير فى معتقداته» عازمًا على 
ole!‏ تعيير أكثر Ue‏ وأكثر واقعيّة وإنسانية من LLY Gade‏ وقد 
sii‏ به هذا التوجّه الجديد في نهاية المطاف إلى النضاليّة» حيث قام بمعيّة 
طلاب آخرين ممّن يجمعهم الهم نفسه بالاشتراك في تنظيم فصول دراسيّة 
للتعليم الديني وخدمة الناس الأقل حظا في المجتمع المحلي. وبما أن 


riy 


المدرسة تسامحت مع هذا السلوك» وهي روح اعتدال لم قشت انور 
ملاحظتهاء فقد غادر المدرسة نحو جامعة مالايا في عام ۷١۱۹م‏ بعد أن 
مهارات قياديّة قويّة. l‏ 


وقد أحسن أنور استخدام هذه الخصائص أثناء نضوج تجربته 
الجامعيّة» حيث أصبح في dle‏ المطاف قائد منظمتين طلابيتين محوريتين. 
الأولى: الاتحاد الوطني للطلاب المسلمين الماليزيّين الذي يشدّد على 
حقوق المسلمين؛ والثانية: جمعيّة لغة الملايو في جاه soley eG‏ 
على حقوق الملايو في المحيط الأكاديمي للجامعة. ويلاحظ Oger‏ فونستون 
bÍ (John Funston)‏ هاتين الجماعتين أضحتا تحت قيادته «قوى سياسيّة 
يُحسب لها حساب» )144 ,2013 Oly (Allers‏ كلتيهما كانت من مكوّنات 
حركات وطنيّة ودوليّة أكبر في ذلك الوقت. فعلى المستوى الوطني› 
نهدت ماليزيا فى عام ۹۹۹١م‏ الفجان Cite‏ طاق نة الجر العرقي 
والشيدى والسياسى بين الماليركين الصييين والملايرة وهو ما al‏ إلى 
اندلاع أعمال es‏ أسفرت عن مقتل عذة oles‏ من الناس فى عاصمة 
oS‏ كوالالمبور. Gl‏ على المسترى العالمىx‏ فقد بدا المسلمون فى 
isl‏ السات من القرت الما chet‏ :رفى جيم اتا الال فى 
الاندماج في بيئة ما بعد الاستعمار وفي إعادة التأكيد على (ata‏ باعتباره 
«الدين» A‏ «أسلوب حياة Saks sige Peeve Xa peli‏ فليو 
آخرين في هاتين الحركتين» وحين تخرّج أنورء كان في طليعة المهتمّين 
بهاتين القضيتين والجمع lga‏ من أجل خلق مقاومة نشطة للوضع القائم. 
daia‏ اط gas)‏ الإسلامي»ء تناولت زينة أنور هذه الفترة في كتابها 
النشاط الإسلامى فى ماليزيا: الدعوة بين الطلاب» وأشارت إلى OF‏ أنور 
هو الشخص «الذي يعود إليه الفضل في تأسيس حركة الإحياء الإسلامي في 
ماليزيا» )11 ,1987 ganah Mawes‏ ا o‏ 


وقد اندمجت هذه المقاومة في أوائل سبعينيّات القرن الماضي في ما 


)0( المصطلح الأكثر BL!‏ بالدين في جنوب شرق آسيا هو الدعوة [دكوة dakwah‏ باللغة 
الملاويّة  Le‏ 


YEA 


أصبح يعرف بحركة الشباب المسلم في ماليزيا Angkatan Belia Islam)‏ 
58 ليغدو أنور رئيسًا لها. وقد حمزت حركة الشباب المسلم في 
ماليزياء التي نمت بسرعة من ١6١‏ عضوًا إلى ١١‏ ألف عضو بين عامي 
١‏ و1971مء الشبيبة المسلمة على متابعة الهدفين التوأمين المتمثلين في 
الإخلاص والإيثار» أو «الأسلمة من الداخل» )597 ,2009 «(Hunt‏ ولكتها 
كانت تنتقد أيضًا ما شعرت به من غضٌ الحكومة الطرف عن محنة مجتمع 
الملايو. وعلى الرغم من OF‏ والديه كانا ما يزالان يشاركان في الحكومة» 
فقد انتقد أنور بلا موارية المنظمة الوطنية الملاوية المتّحدة والجبهة الوطئية 
(Barisan Nasional)‏ (التي calis‏ أيضًا من jos wipes‏ المصالح الصسسة 
والهنديّة الماليزيّة)» وأعلن في عام al ١91/5‏ جزء من «قيادة جديدة أكثر 
CLG‏ وأكثر تعبيرًاء وأكثر انتقادّاء وأكثر Coy‏ بالشؤون الوطنيّة والعالميّة 
المعاصرة» )82 ,1974 (Anwar Ibrahim‏ . وعلى الرغم من التزامه بالنضال طوال 
هذا الوقت» فقد قضى أنور ما يقرب من عامين وراء القضبان نتيجة أعمال 
الشغب الطلابيّة في جامعة مالايا. 


وبينما واصلت حركة الشباب المسلم في LIL‏ التعيير عع ils!‏ 
السياسيّة وخدمة مجتمع الملايوء بدأ أنور بالتطوّر من زعيم وطني إلى زعيم 
دولي ضمن إطار الإسلام. ففي عام /91ام, وإلى جانب تمثيله للشباب 
الماليزي في مجموعة استشاريّة تابعة للأمم المتّحدة» شارك أنور أيضًا في 
قيادة كل من الندوة العالميّة للشباب الإسلامي والاتحاد الإسلامي العالمي 
OLB‏ الطلايية: ٠‏ وفي هذه البيئة المزدوجة.ء» حددت قيادة أنور شكل 
حركة الشباب المسلم في ماليزيا»؛ OY‏ تعامله مع القادة الدوليين EE‏ 
حركة الشباب المسلم في ماليزيا بطريقة جعلت فلسفة المنظمة أكثر انفتاحًا 
على مجموعة واسعة من الأفكار والتأثيرات. وفي حين اعتنق الكثيرون في 
المجتمع الإسلامي مع بداية السبعينيّات شكلا من الإسلام المتشدّد يؤكّد 
على قيام الدولة الإسلاميّة وتطبيق الشريعة الإسلاميّة (على سبيل المثال. 
على شاكلة الثورة الإيرانيّة في عام 22١914‏ كان أنور أكثر توازنا في نهجه»› 
وهو ما يعود جزئيًا إلى سعة إيمانه ونضجهء إضافة إلى نشأته التعدديّة فى بلد 
كاذ ets‏ دن أجل ge‏ حوس سسب Aste A or piel‏ 
وهكذاء ومع تضج حركة الشباب المسلم في ماليزيا وأنور» فقد أعربا عن 


Tta 


رغبة في ما وصفه سيّد oly‏ رضا نصر بأنه ««إسلامويّة ماليزيّة) تستعير من 
الأفكار «de bod!‏ لكنها تكيّفها مع احتياجات ماليزيا) ( Seyyed Vali Reza‏ 
(Nasr 2001, 91-92‏ . وبانقضاء عقد السبعينيّات» واجه أنور وحركة CLAS‏ 
امساح حي الالو التحدتات Beal‏ لمالا o‏ شيج 251 كونئة Toiy‏ 
وتعاطناء وهو الأمر الذي لم تفگر فيه العديد من tt‏ الإسلامية في 
الىلاد. 


وفي هذا الوقت «Las‏ تبنت الحكومة الماليزية الإسلام كحل لمحنة 
الملايو ولبناء أمّة أكثر انسجامًا. ففي عام ce VAAN‏ تم انتخاب مهاتير محمّد 
(1998 د ۵۰( رایع وكيس وزراء لماليزيا: وعلى غرار cosh‏ كان مهاتير 
مدافعًا US‏ عن حقوق الملايو وعن الفعاليّة الإسلاميّة في أواخر الستينيّات. 
لک وعلى عكس اتور: كان نقده من داخل الحكومة pig‏ إعفاؤه في نهاية 
المطاف من منصبه بسبب آرائه في عام 1979١م.‏ ومع ذلك» وبحلول عام 
5ع land ole‏ نعضي كرتا glands‏ لاص JE Gr‏ 
السات من القرن الماضى؛ دون أن يتخلى كن تحكسة dies aly Y‏ 
oie aia ae‏ اتا لسن «غرس القيم الإسلامية»» وفي 
النهاية» حصل على احترام وولاء أنور إبراهيم الذي غادر حركة الشباب 
المسلم في ماليزيا (وقد بلغ عدد أعضائها في ذلك الوقت ٠١‏ ألف عضو) 
لينضمٌ إلى المنظمة الوطنيّة الملاوية المتحدة في مارس 1987١م.‏ وقد TE‏ 
أنور هذا الانتقال بعد شهر واحد بالترشح لعضويّة البرلمان (MP)‏ والفوز فيه 


وعلى الرغم من انتقاده من قبل الكثيرين لتبنيه النظام الذي عارضه ذات 
يوم» على غرار ما سبق أن فعله مهاتير محمّدء OB‏ أنور ارتقى بسرعة في 
صفوف المنظمة الوطنيّة الملاوية المتّحدة. وفي سبتمبر من عام 1987م2 تم 
انتخابه رئيسًا لقسم الشباب في الحزب قبل أن يتم تعيينه بعد عام للإشراف 
على وزارة الكثقافة والشبات والرياضة. وتتالت المناصب على أنور ليصبح 
وزيرا للزراعة (985١م)»‏ والتعليم (۱۹۸7م)ء والماليّة BRS VAAN)‏ 
نهاية المطاف بحصوله على ثانى أعلى منصب فى البلاد وهو نائب رئيس 
الوزراء oC AY)‏ وعلى امعداد هذه المسيرة» قم ثور نفسه كمدافم عن 
الإسلام والملايو. وفي حين يصرٌ مؤيّدوه على أن برنامجه هو الذي جعله 


Yo. 


يتقدم بمثله العليا من أجل تحسين الأمّة فقد هاجمه منتقدوه بدعوى OT‏ 
تقذمه في هذا البرنامج كان على حساب غير المسلمين. وعلى سبيل المثالء 
sol Aegis! Lad‏ ماليزيون صينيُون» في مناسبتين خلال الثمانينيات› بتبني 
مبادئ إسلامية على المستوى الوطني على حساب غير المسلمين. gaits‏ أن 
لكل من وجهتي النظر المتعلّقة ببرنامجه السياسي خلال هذه الفترة شيئًا من 
الوجاهة - وهي فترة يمكن الاستدلال بها باعتبارها فترة نضج فرد منغمس في 
الحياة السياسية. 


ومع ذلك» فإن فترة توليه منصب نائب رئيس الوزراء في منتصف 
السات هي الى شهدت haul‏ مواصلته (وقد يقول البعض عودته إلى) 
carb‏ الأكثر ib Mainly Dad‏ عام 61440« Glare!‏ في scale‏ 
الأمّ ندوة بعنوان «الإسلام والكونفوشيوسيّة: حوار حضاري»» وناشد فيها 
جمهوره بضرورة اعتماد الإيثار والإنسانيّة في كل من ماليزيا وآسيا عمومًا 
باعتبارهما الثقل الموازن لفترة الدموٌ الاقتضادي الهائل الذى كانت تشهده 
iiki‏ والذي كان يطلق عليه في ذلك الوقت اسم «معجزة شرق 


آسيا». وقد Cate‏ هذه الأفكار في عام ١۱۹۹م‏ في شكل كتاب تحت 


عنوان النهضة الآسيوية .(The Asian Renaissance)‏ وهنا يكون اوو قد شجع 
المنطقة على تجاوز الاختلافات بدلا من القضاء عليها Esposito and Voll)‏ 


1 ,2003) من أجل خلق سياق اجتماعى يُناصر العدالة والتسامح بغض 
النظر عن التكوين العرقي أو الديني. وفي منتصف التسعينيّات» تبثى أنور 
«مقاصد الشريعة» لأوّل مرّة Ol Loge le‏ الإسلام يدعو إلى «قيم 
إنسانية ورحيمة... ذات مغزى كوني ودائم) )119 ,1996 (Anwar Ibrahim‏ . 
ك الشريعة. أو «أهداف Been‏ هي 0 a fre‏ يعتبر 
النهضة الآسيويّة. تكون نظرة ay‏ الأخلاقئة والسيياسية (PERT‏ قل i‏ 
في التبلور. 


وفي الأثناء» انتقل أنور ببطء من مدافع عن سياسات مهاتير محمّد 
إلى ناقد داخلى لرئيس وزرائه. وفى حين BY che‏ خطوات كبيرة نحو 
اليك ولك old Gal‏ ال المذكون أعلاد GL‏ م اذى 
إلى تهميش شريحة كبيرة من المواطنين الماليزيّين. وفي عام 19917م2 


Yoj 


وحين اجتاحت (الأزمة الماليّة الآسيويّة» المنطقة» وقف a‏ ضد 
السياسات القائمة التي تبئتها كلّ من الحكومة وقطاع الأعمال. 

صراع طويل لا هوادة cad‏ انهم انور في نهاية المطاف بالقيام 5-8 
إجرامي وتمّت إقالته في سبتمبر 19948م» ثم اعتقل بطريقة ملتبسة بتهمة 
الاحتيال واللواط (هذا الأخير محظور في dey ads.‏ وصمة للمسلم 
(Bilal‏ وخوكم ا ليقضي في الدياية- ست سنوات في الحبس 
الانفرادي. وأمام احتجاج قسم من الشعب» أصبحت محنة أنور بمثابة 
قادح للدّعوة إلى الإصلاح (ريفورماسي (Reformasi‏ في بلد كانت نظرة 
أنور لمستقبله تَُوْكّد على العدالة والإنصاف الاقتصادي والديمقراطيّة 
Cia,‏ الفساد والمحسوبيّة. وقد اجتاحت حركة «ريفورماسى» كامل 
فالا على god‏ مقط لمت قات ترات كرت المشهل السياسي BS‏ 
مع ولادة «فاكتن رعيت» من رحمها د مما أزعج الحكومة» أن 
الدعم الشعبي للإصلاح قد استمرء ولم o‏ سوى الأحداث العالميّة 
الى جرت في 107 سبتمير qT‏ 


فعلى الرغم من أنه كان وراء القضبان» فقد ا أنور طوال هذه 
الفترة في الحفاظ على تأثيره» وإن كان عن cds‏ فى الشؤون السياسية 
الاعات والهيقات العن عايضت جراج رفي سن تات 
النظام الحاكم بسياسات أكثر استعماريّة وطائفيّة قائمة على العرق 
والمحسوبيّة» تطوّرت المعارضة لتصبح ope‏ البيئة التعدديّة في ماليزيا ما 
بعك gloat)‏ وقيما يععلق بالهجمات: الإزهابية التي ارتكبت فى ١1‏ 
سبتمبرء كان أنور أيضًا من أوائل الأصوات الإسلاميّة المعروفة عالميًا 
التي تحدّئت عن المأساة. ففي مقال له بعنوان «من اختطف الإسلام؟» 
نشرته مجلّة التايم (Time)‏ في أكتوبر cette‏ تناول أنور العديد من 
المسائل المتعلّقة بالحدثء اثنتان منها كانتا «غياب الحرّية السياسيّة 
والاجتماعية» )155 ,2013 (Allers‏ في إطار الإسلام السياسي» والحاجة إلى 
شكل أكثر اعتدالا من الدين لإثبات جدارته في التعامل مع الشؤون 
Ablay ca poles‏ فى Goll eps‏ (بما فيه تطرف العرب. تجاه العديد 
من الجماعات الإسلاميّة) الذي ge‏ الجناة. 


voy 


وزراء ماليزيا ليخلفه عبد الله بدوي (۱۹۳۹م - ....). وخلال السنة الأولى 
من حكم ركيس الوززاء الجديدء ألغت المحكمة الفبدراليّة إذانة gil‏ 
باللواط. وكان عبد الله» الذي كان مثل أنور من مواليد بينانغ» أكثر اعتدالا 
من مهاتير سياسيًا ودينيًا في الوقت ذاته» وقد يكون رأى أن إطلاق سراح 
أنور قد يكون وسيلة لتعزيز صورته كرئيس وزراء أكثر اعتدالاء وقرارًا فعَالا 
من شأنه مساعدة البلاد على تجاوز اضطرابات «الريفورماسي». وبعد إطلاق 
سراحه» قضى أنور الوقت في التعافي من إصابة في الظهر تعرّض لها أثناء 
اعتقاله» is Disa ly‏ عد عالم فا بعك ١١‏ 997 وقد جمع أفكاره 
فى مقال does) wore‏ الديمقراطية» us (Journal of Democracy)‏ يوليو Yer‏ 
تحت غنوان ell‏ الكونيّة والديمقراطيّة الإسلاميّة». أدمج فيه موضوعات 
الحرّية السياسيّة والأخلاقيّة باعتبارها LS‏ معياريّة في الإسلام وقيمًا كونيّة 
للبشريّة جمعاءء قائلًا: GLE D‏ فى أنْ العديد من العناصر الحاسمة 
للديمقراطيّة الدستوريّة والمجتمع المدني هي أيضًا ضرورة أخلاقيّة للإسلام : 
حا الشمير» وة «poll‏ ورقف الحياة والنيعلكات: .. هذه قافر لا 
تحفز المسلمين فحسب؛ بل شعوب جميع Anwar Ibrahim) (olj Laal‏ 
2 ,2006). وقد أصبحت هذه المواضيع الأخلاقيّة والسياسيّة» ly‏ يجسّد 
الكثير منها مقاصد الشريعة» الجزء الأكبر من البرنامج السياسي لأنور حتى 
ergy‏ 


وقد كان لهذه الأوراق المنشورة الفضل جزئيًا في أن يشعر الكثيرون أن 
أنور كان في طريقه ليغدو pal‏ ناطق رسمي في العالم باسم الفضيلة 
الأخلاقيّة والمدنيّة للإسلام المعتدل» وقد تألقت هذه الصورة في ديسمبر 
5 حين طلب من أنور أن يحل محل كوفي ole‏ عند مغادرته منصب 
الأمين العام للأمم المتّحدة. ورغم أنه رفض العرضء Ob‏ أنور ظلّ صوتا 
مسوا على LSI‏ العالمكة» رغاد إلى الالكماس Me pr‏ قفن المح 
السياسي الماليزي ليركز الجزء الأكبر من جهوده في هذه السبيل. وعلى 
الرغم من منعه ape‏ من الترشح لمنصب الرئاسة نتيجة إدانته السابقة» فقد 
كان أنور هو القائد الفعلي لحزبه ولائتلافه «فاكتن رعيت» الذي كان يتكوّن 
من شريحة متنوّعة من الماليزيّين الأصليّين الذين كانوا يقيمون سواء في شبه 


Yor 


الجزيرة أو في شمال جزيرتي CLS‏ وسَرَوّاق Sarawak)‏ الشرقيّتين''. وقد 
قام بحملة نشطة لفائدة الائتلاف في جميع أنحاء البلاد بهدف معلن هو نقل 
ماليزيا من الطائفية القائمة على العرق إلى ما وصفه غوردون مينس 
(Gordon Means)‏ في كتابه الإسلام السياسي في جنوب شرق اسیا باه 
«نظام ديمقراطي أكثر انفتاحًا وقائم على الجدارة والمساواة وحقوق الإنسان 
والإنصاف والتسامح تجاه التعدّد الثقافي) )357 ,2009 «(Means‏ وخلال 
الانتخابات الفيدراليّة في عام ۲٠٠۸‏ تردّدت أصداء رسالة أنور عن 
الضرورات الأخلاقيّة والحكومة التمثيليّة لدى جمهور الناخبين المتعدّدين» 
حيث لم يبدأ الناخبون قبل يوم الاقتراع في القيام باحتجاجات جماهيرية 
Le‏ الحكومة فحسب؛ بل إنهم كبّدوا Lal‏ في آخر المطاف الجبهة الوطنيّة 
أسوأ خسائرها على المستوى الوطني منذ استقلال البلاد قبل حوالي Te‏ 
عامّاء وهى الخسائر التى ol‏ إلى رحيل عبد الله من منصبه قبل الأوان. 
ومباشرة eee sis‏ شهدنا این مسین Sy)‏ مت یه انرو 
لكي يستأنف مسيرته السياسيّة الرسميّة» ومع استقالة عضو البرلمان الذي 
شغل مقعده السابق في بينانغ ‏ ونقصد زوجته وان عزيزة وان إسماعيل 
Gee eC egoy)‏ أنور فورًا ساحقًا في الفترة اللاحقة من خلال انتخابه. 
GU‏ بعد فترة قصيرة من الانتصارء اتهم أنور للمرّة الثانية بممارسة سلوك 
جنسي إجرامي من قبل مشتكِ آخر. ومن خلال ما أطلق عليه اسم «اللواط 
الثاني»» أصبح أنور مرّة أخرى متورّظًا في قضايا جنائيّة أمام المحاكم 
القيدزالة الما ة. 


وبينما كانت قضيّة «اللواط الثاني» جارية» ظل أنور حازمًا في دعوته 
إلى التغيير الأخلاقي والسياسي في ماليزيا واستمرٌ في أداء مهامّه كصوت 
دولي وزعيم للمعارضة المحليّة. وداخل ماليزياء لم يصدّق سوى قليلين 
صخة GI)‏ الموجّهة cad)‏ وخرج الكثيرون إلى الشوارع بأعداد أكبر من تلك 
التي سبقت انتخابات عام ۲٠٠۸‏ واستمرّوا في الاحتجاج على تقاعس 


)1( يشمل ذلك ملايو ERT‏ وهنودًاء بالإضافة cat‏ بومبوتراس (أبناء أرض re‏ سكّان أصليّين) 
آخرین› مثل الأورنغ أصلى «(Orang Asli)‏ والداياك «(Dayak)‏ والكادازان (Kadazan)‏ . 


"of 


الحكومة في التعامل مع مشهد سياسي متحوّل وأكثر تعدديّة. وقد قامت 
الاحتجاجات التي أطلق عليها اسم «بيرسيه» (Bersih)‏ (تعني في لغة الملايو 
«تنظطيف» العمليّة الانتخابية)» وشارك فيها ما بين ٠١‏ إلى ٠٠١‏ ألف شخص 
في عامي 7١١١‏ و5١270‏ وكانت متزامنة مع بداية الربيع العربي في الشرق 
الأوسط وشمال أفريقيا والدعوات المماثلة من أجل نموذج سياسي أكثر 
شفافيّة وديمقواظيّة وعدالة. JI,‏ هذه الاحتجاجات المحلية والدوليّة؛ 
استمرّت محاكمة أنور: ففى يناير/ كانون الثانى 27١١7‏ خفظت تهمة اللواط 
في aim‏ على أساس عدم ay) es‏ ومع ais‏ تمّ إبطال هذه التبرئة في 
عام 7٠١١4‏ مسا أجبر أنور على الطعن في القرار. كما كانت هذه الفترة 
الزمنيّة ge‏ بشهودها حدثين آخرين: الأوّل: في يناير 7١١7‏ حين نظمت 
المعارضة السياسيّة «تجمّع انتفاضة الشعب» الذي جذب ما yl‏ بنحو ١5١‏ 
ألف شخص فى ملعب مرديكا (Merdeka Stadium)‏ فى كوالالمبور. والثانى : 
تعد اربع أشهر عن ذلك وفى شير gal‏ شيع سرك ULE)‏ العامة 
الثالثة عشرة فى البلادء وكان من نتائجها فوز فاكتن وحرمان الائتلاف 
pb‏ من التعصول Chel le‏ الأصرات الق .وهو ما ل يريف dite‏ 
أكثر من أربعين عامًا. وفي أعقاب الانتخابات» صرّح المعلقون السياسيّون 
بان نجاح فاکتن كان نتيجة وجود مجتمع حضري متنام ومتعدد الأعراق في 
ماليزيا كان GE‏ في وعد أنور بالإصلاح الديمقراطي والحكم الرشيد. ومع 
ذلك. وعلى الرغم من الاحتجاجات المستمرة وانتشار الشائعات حول تزوير 
الانتخابات» فقد حافظ الائتلاف الحاكم على سلطته» ليتمٌ في نهاية المطاف 
في فبراير THO‏ رفض المحكمة استئناف أنور للإدانة والحكم عليه بالسجن 
لمدّة خمس سنوات. وعلى الرغم من انحلال فاكتن رعيت رسميًا في يونيو 
من العام نفسه بعد سبع سئوات من تشكله بعد أن قام الحزب الإسلامي 
الماليزي بقطع العلاقات مع حزب العمل الديمقراطي الصيني» فإنه تمّ في 
أواخر سبتمبر تشكيل ائتلاف سياسي جديد تحت اسم «تحالف الأمل» 
(فاكتن هارقن .(Pakatan Harapan‏ وقد تشكل هذا التحالف من «حزب عدالة 
الشعب» و«حزب العمل الديمقراطى». و«حزب الأمانة Parti) (Ab gS)‏ 
(Amanah Negara‏ الذي تم إنشاوه چ OLS y‏ من اول ما قام به هذا 
التحالف هو تسمية أنور إبراهيم مرشحًا جديدًا للمعارضة من أجل منصب 
رئاسة الوزراء )2015 (Zulkifli Sulong‏ . 
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أنور إبراهيم ومقاصد الشريعة 


من خلال هذا الوصف الموجز لحياة أنور» يمكن استنتاج أن مبادئ 
مقاصد الشريعة أصبحت جوهر فلسفة أنور إبراهيم السياسيّة ولاهوته العملي. 
وفي الآونة الأخيرة» في نوفمبر ٤٠٠۲م‏ أشار أنور إلى الإسلام 
والديمقراطيّة والمقاصد أثناء تقديم المحاضرة الافتتاحيّة لندوة «الإسلام 
والديمقراطية: ماليزيا من منظور مقارن» فى مركز الديمقراطية والتنمية وسيادة 
ME‏ ` 


صحيح al‏ لا توجد ديمقراطيّة دون حرية. ويُشير المتقدون سريعاء 
وبغرض الانتقاد فحسب» إلى أن اس ja,‏ عند نقطة البداية حين مقارنته 
بالديمقراطية ؛ ay‏ حسب ارأيهم . seg y‏ حرية في الدين. وهذا ببساطة غير 
صحيح . في الإسلام. As‏ حرّية العقيدة [حفظ الدين] أحد الأهداف الخمسة 
العليا للقانون الإلهى. وهى مقاصد الشريعة» إلى جانب حفظ النفس والنسل 
والعقل والمال (Anwar Ibrahim 2014a, b)‏ . 


ومن المرجح GLS‏ أن يكون احتضان أنور للمقاصد عائدًا إلى طبيعة 
ظهورها في الآونة الأخيرة كموضوع نقاش داخل الإسلام السياسي» حيث 
بدت دراستها وتطبيقها في القرن العشرين بالتزامن تقريبًا مع فترة ولادة 
أنور. وفي مقال له نشر في عام 7١1١‏ بعنوان «أهميّة المقاربة المقاصديّة 
للإسلام السياسي بعد الثورات العربية)» يستشهد خليم راني بکتاب = 
محمّد الطاهر بن عاشور مقاصد الشريعة الإسلاميّة (PAET)‏ بوصفه أوّل 
«مساهمة كبيرة) )496 ,2013 (Halim Rane‏ في بلورة مفهوم المقاصد في العصر 
الحديث (وهو نص يشير إليه أنور في كتابه النهضة الآسيويّة). وعلى الرغم 
من أن التعبير الأكثر شهرة للمقاصد مرتبط في معظم الأحيان بأبي إسحاق 
إبراهيم بن موسى الشاطبي (المتوفى عام 1778م)2 فإنه يُمكن تتبّع أصل 
النقاش في الفقه الإسلامي إلى بداية القرن العاشر قبل أن يتم تسليط الضوء 
عليه في كتابات مفكّرين مسلمين معروفين مثل أبي حامد الغزالي ٠١98(‏ - 
م الذي قام خحسب ما جاء عند محمد الطاهز الميساوي» ipai‏ 
المقاصد باعتبارها «تحقيقًا لخمسة أشياء ضروريّة» وهى حفظ الدين والنفس 
والعقل والنسل والمال» )189-214 ,2012 (Mohamed El-Tahir El-Mesawi‏ . 
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أضف إلى ذلك العمل الذي قام به الشاطبي حين SS‏ مفهوم الغزالي في 
كتابه الموافقات» وأضاف ad)‏ طبيعة المقاصد كفلسفة تَجِسّد مبادئ كونيّة 
أكثر منها مجرّد مبادئ إسلامية» Sub‏ إن «الكلّيات الخمس وإن تفاوتت في 
المرتبة. فقد استوت في أنها کلیات معتبرة في كل ملة) Mohamed El-Tahir)‏ 
(El-Mesawi 2012, 189-214‏ . 


وبالإضافة إلى ذلك» يذكر الميساوي أن أحد العناصر الرئيسة في نظريّة 
ال عن لاطي قن الفقه املا SUNT or‏ من oli) tesla‏ 
لأنها تقطيق غل «الحا لات الحديدة وا لأو ضاع Mohamed El-Tahir) (Gta)‏ 
(El-Mesawi 2012, 189-214‏ . فبالنسبة إلى الشاطبى» كانت الغاية هى الوصول 
إلى «كليات مقتبسة من الشريعة تُضاهي الكليات المقتبسة من الوجود وتستوي 
معها في العموم والاطراد والثبوت من غير زوال» والحكم على من سواها 
من قول أو (fad‏ فتغدو CUS!‏ بذلك منفصلة عن كل سياق ثقافى peu‏ 
من أجل أفضل الممارسات الكونيّة المحمّقة للمصلحة. ويذكر ol eyes‏ 
نظريّة المعرفة هذه فسحت المجال للمفهوم الإسلامي للاجتهاد («التفكير 
المستقل») الذي يقول أحمد كاظمي موسوي إنه كان ضرورة منهجيّة عند 
محمد الطاهر بن عاشور فى منتصف القرن العشرين ),2011 Asham Ahmad‏ 
oar‏ اذ التعحياةه Sega a‏ فى يانه 
وسيلة لتعميق البحث عن فهم أكثر ارتباطًا بإيمانه Anwar [brahim 2009a, b,)‏ 
4 ,»». وبما ole VOT‏ يتعارض في تاريخ الفقه الإسلامي مع التقليد (أو 
«التسليم المطلق بالأحكام الفقهيّة لشخص آخر دون معرفة أساسها») 
«(Encyclopedia Britannica Online)‏ وإلى جانب دينامية الاختيارء Obs‏ الطبيعة 
الكونية للمقاصد ols‏ فائدة للمصلحة» وهي المفهوم الذي يذكر حليم راني 
أن الإسلام السياسي أعاد اكتشافه في أواخر القرن العشرين: 


ساهم عمل الشاطبي بشكل أكبر في نظريّة المقاصد من خلال التركيز 
على مفهوم المصلحة من أجل تجاوز الصرامة التي تفرضها القراءة الحرفيّة 
للنصوص واعتماد القياس. وتعتمد نظريّة المقاصد عند الشاطبى على 
استقراء القرآن من أجل تحديد أهداف الآيات القرآنيّة وغاياتها العليا 
ومقاصدهاء والتي يُفهم أنها تحافظ على مصالح الناس في الدنيا والآخرة. 
ومع AUS‏ ومن الناحية العمليّة» لم تلق المقاصد اهتمامًا كبيرًا من 
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الفقهاء المسلمين وعلماء الشرع فى القرون السبعة التي أعقبت الشاطبي 


. (Halim Rane 2013, 494) 


ويفترض حليم راني أن إحياء الممارسة الأخلاقيّة المرتبطة بالمقاصد في 
منتصف القرن العشرين كان سببها غير المباشر هو الحكم الاستعماري 
الاين والصداقة الجر هة الى خب ها ON‏ ورذا عل .هذا Ogee‏ كن 
LS ccd pail‏ ذكر أعلاء»: شه جيل عن Ie‏ اليا GAY‏ العى 
كانت dole‏ إلى حد كبير للأيديولوجيا الغربيّة» والتى سعت إلى محاربة 
الهيمنة الاستعماريّة من خلال إقامة دولة إسلاميّة تقوم على الالتزام بالشريعة 
ككود قانوني. ومع ذلك» ورغم اكتساب هذه الأحزاب شعبيّة كبيرة في 
الثمانينيّات وأوائل التسعينيّات» تضاءل زخمها فى نهاية المطاف Halim)‏ 
(Rane 2013, 490-491‏ . وحول تطبيق الشريعة» ذكر a‏ في عام 5١١5م‏ أن 
«فكرة أنه يُمكن اختزال الشريعة الإسلاميّة بمجملها في تطبيق الأحكام 
الجنائية والعقوبات هى مقاربة شادة انتشرت فى العصر الحديث)» Anwar)‏ 
oly bY ly, . Ibrahim 2014a, b‏ هؤلاء soll‏ المسلمين الأوائل» 
أعاد الجيل الثاني منهم وضع الإسلام بشكل أكثر Heb‏ في سياق كل من 
الحداثة والتعدديّة» وهو ما لقي النجاح إلى حد كبير من خلال إعادة 
اكتشاف قيم الرحمة المتضمّنة في المقاصد وأولويّتها على الجوانب 
القانونية في الشريعة. وقد كتب hy‏ نصر في عام 5١٠5م‏ في مجلة 
الديمقراطية «(Journal of Democracy)‏ أنه يوافق القول إن هؤلاء السياسيين 
المسلمين من الجيل الثانى كانوا «وسيلة لنموٌ الديمقراطية الإسلامية». 
وبالتالي فقد «قلّلوا من الادّعاء الإسلامي الكلاسيكي BL‏ الإسلام PL‏ 
بالسعى إلى إقامة dys‏ الشريعة) )13 ,2005 .(Seyyed Vali Reza Nasr‏ وهذا 
التحؤل فى فهم المقاصد وسهيلها في منتصف التسعيئيّات داخل الإسلاء 
السياسي» هو ما لاحظه وتبثاه أنور الذي كتب في عام 997١م‏ في كتابه 
النهضة Baw Il‏ 

حتى وقت قريب» كانت نظرية المقاصد الشرعية التي وضعها الفقيه 
إبراهيم بن موسى الشاطبي قبل حوالي سنّة قرون في كتابه الموافقات» قد 
طواها النسيان. وقد كان فقهه يقتضي في جوهره إعطاء الأولويّة لتعزيز قيم 
الإسلام الإنسانيّة والوجدانيّة ذات البعد الكوني والدائم» وذلك على عكس 


0۸ 


ما تقتضيه القراءة الحرفيّة والقانونيّة الضيّقة للإسلام السائد باعتباره ys‏ 
جامدًا فقد أهميته )118-119 ,1996 (Anwar Ibrahim‏ 


ومن خلال هذه القناعات التى ترتكز على تجربته السياسيّة.» لاحظ أنور 
Of‏ هذا الفهم للمقاصد وتطبيقاتها أضحى يُلاقي قبولًا متزايدًا داخل المجتمع 
الديني في جنوب شرق lel‏ وخاصّة في إندونيسياء وهذا التطوّر في المنطقة 
(إلى جانب تركيا)» هو ما سيوثقه حليم راني بعد عشرين Úle‏ تقريبًا. یری 
حليم أن المنطقة شهدت «تطوير الجيل الثاني من الأحزاب الإسلاميّة لبرامج 
سياسيّة شاملة استهدفت دوائر واسعة ومتنوّعة» وشدّدت على القيم والمبادئ 
والأهداف الإسلامية» )2013,491 (Halim Rane‏ . وفي الواقع. تمكن للمرء أن 
يجادل بالقول إن أنور بالرغم من كونه بلا شك أحد أبرز شخصيّات الجيل 
الثاني من السياسيّين المسلمين» فإن منهجه الحاسم في هذا المجال» سبق 
أن بدأ فى التبلور بالفعل منذ منتصف سبعينيّات القرن الماضى» وهو ما 
اسمن خلال كاده See Ol‏ رك ااب ال WS)‏ وقد فرح 
عثمان بكرء الذي درس مع أنور في معهد كوالا كنغسر الماليزي واشتغل 
معه في حركة الشباب المسلم في ماليزيا أميئًا Gle‏ للمنظمة من ۱۹۷۷ إلى 
61م للمؤلف OL‏ قيادة أنور لحركة الشباب المسلم في ماليزيا في 
EN AT R‏ 

لم تكن إيديولوجيّة» بمعنى أنها لم تكن تتوافق مع تيّار فكري أو فلسفي 
بعينه بل كانت منفتحةء وهذا الانفتاح هو ما ساهم في تطوير أنور في ذلك 
الوقت. وقد حاول هو نفسه تحديد هويّته. فى ارتباطه بقادة الحركات 
الإسلاميّة من جميع الأصناف. فقادة حركة الشباب المسلم في ماليزيا. . . 
قرؤوا كتابات عن الإسلام كتبها علماء وقادة مسلمون من أطياف متعددة. . 
ومن هذا الانفتاح تعلمنا أشياء كثيرة )2009 (Osman Bakar‏ . 


وهكذاء Ol‏ أل برور علنى لما dha‏ جون إسبوزيتو (John Esposito)‏ 


وجون فول (John Voll)‏ «قبول أنور رسالة إسلاميّة أكثر 4345( Esposito and)‏ 


(Voll 2001, 188‏ كان من خلال تشكيل حركة الشباب المسلم في ماليزيا. ذلك 
ol‏ أنور كما يقول المولفان «بدأ athe‏ السياسيّة ناشطًا فى الحركة للتأكيد 


على حقوق الملايو وهويّتهم) قبل أن يُصبح «أحد pal‏ أبعاد رؤية أنور 


Yog 


للدين» هو قبوله طبيعة التشكل الديني والعرقي المتنوع في ماليزيا») Esposito)‏ 
(and Voll 2001, 8‏ . وبالإضافة إلى ذلك فإن جوديث ناغاتا Judith)‏ 
«(Nagata‏ التي كيت عن خركة الشاب المسلم في ماليزيا في ذروة )394 
الجماعة في كتابها إعادة إحياء الإسلام الماليزي» تعتقد أن حركة الشباب 
المسلم في ماليزيا كانت خالية من التعضّب العرقي (أو الديني) Nagata)‏ 
5 ,1984)» كما خلص ولي نصر في كتابه اللفياثان الإسلامي: الإسلام 
وصنع سلطة الدولة )91-92 ,2001 «(Seyyed Vali Reza Nasr‏ إلى أن قدرة أنور 
على التفكير بشكل تعدّدي فى أوائل سبعينيّات القرن الماضى قد وضعته فى 
رتبة أعلى ممّن كانوا يعتنقون نوتًا من الإسلام أكثر تطرّقًا. لقد كان أنور 
إبراهيم في طليعة YS‏ من الحزب والحركة في أواخر القرن العشرين وأوائل 
القرن الحادي والعشرين» واستخدم الطبيعة الأخلاقيّة والكونيّة للمبادئ 
الإسلاميّة الموجودة في المقاصد بطريقة تسهم بشكل إيجابي في إيجاد إطار 
سياسي أممي» بدلا من نبذ الإسلام أو حرمان ذلك الإطار ممّا يُمكن أن 
يسهم به الإسلام. 


أنور والسياسة المعاصرة 


على المستوى العملي» مم تتكوّن النظريّة السياسيّة الإسلاميّة عند أنور 
إبراهيم إذن؟ قاد البحث كاتب هذه السطور إلى تحديد قناعتين أساسيّتين: 
تعبير أنور عن الإسلام من حيث صلته Vol‏ بالديمقراطيّة وثانيًا بالتعدديّة. 
وفي ما Gla‏ بالإسلام والديمقراطيّة» فقد 25 أنور طوال العقدين الماضيين 
مقاربة معيارية للديمقراطية في إطار الممارسة الإسلاميّة» حيث يعرض V5)‏ 
ما يعتقد أنه الموقف السائد حول مصطلح «الديمقراطيّة الإسلامية» الذي يرى 
أنه يحمل تضادًاء قبل أن يقوم بدحض هذا الافتراض من وجهتي نظر كل 
من الفقه الإسلامى والسياسة المعاصرة. وبهذاء OF‏ أنورء وعلى غرار 
ola!‏ السايق من شطابه في جانا سعاقررده GIS‏ قالطال بضر 
خطاباته حول الإسلام السياسي في عبارات شبيهة بما جاء في خطابه عام 
٠٠م‏ في واشنطن العاصمة بعنوان «الإسلام والديمقراطية في جنوب شرق 
اسيا) : 


الفكرة الساتدة هي أن الإسلام والديمقراطيّة في الأساس على طرفي 


۳۹۰ 


نقيض . . يقال أو برعم البعض› al‏ إذا کانت الديمقراطية تسر فان الإسلام 
يكبل ؛ والديمتراطبة تنقذ الناس من عبودية الطغيان والإسلام يعيدهم إليها . 
كما يقولون أيضًا | 5l‏ الديمقراطية تحر ت ر من خلال منح حرية الضمير بينما 
الإسلام يستعبد من خلال فرض صلابة أيديولوجيّة وسلب الناس فرديّتهم 
وإرادتهم الحُرّة. وكما لو أن هذا الأمر على علاته لا يكفي» يُقال LJ‏ 
إن الديمقراطيّة تمنحنا الكرامة» بينما يُعطينا الإسلام العنف والإرهاب 
.(Anwar Ibrahim 2010a, b)‏ 


ومن الناحية اللاهوتيّة» حاول أنور تفكيك الفكرة القائلة Of‏ مبادئ 
الديمقراطيّة ols‏ خلال فترة التنوير الغربي» وبالتالي فهي خصيصة السياق 
التاريخي (sitz im leben)‏ للقرنين السابع عشر والثامن phe‏ وتطوّراتهما الغربية 
ae‏ وق ي ين الأحياة وغل ننه الس SU‏ و إلى غنات 
جون لوك VEE VUE)‏ وعلى وجه الخصوص كتابه مقالتان في الحُكم 
المدني CeT)‏ حيث ينص لوك على أن : 


كل إنسان يولد مع حقٌّ مزدوج. Soul SH‏ في D‏ شخصه إذ لا سُلطة 
عليه من ish‏ إنسان آخر؛ المي an aad‏ جنات Goal! : Gu,‏ قبل أيّ 
إنسان آخر فى أن يرث مع إخوته أملاك أبيه )52-53 ,1996 (Anwar Ibrahim‏ . 


ونظرًا لتوافق هذه Gale!‏ بشكل ges‏ مع المطالب SENS‏ االشهمسة 
لمقاصد الشريعة» فقد al‏ ا ol‏ الفكر الفلسفي الإسلامي فيما 
يتعلّق بالحكم الأخلاقي والإنساني قد سبق ما ذكره في عام 5٠١5‏ 0 
«المُثل العليا لجون لوك التي سيتم شرحها GY‏ بعد قرون» Anwar Ibrahim)‏ 
52-53 ,1996( . وقد سبق لأنور أن قارن أيضًا في عام ۲٠٠٤‏ التشكل 
الأخلاقي للمقاصد مع إقرار Sad!‏ الطبيعي (أو الحقوق غير القابلة للتصرّف) 
فى «الحياة والحرية والسعي نحو تحقيق السعادة» على النحو المحدد فى 
PUG cide alee At heh eee one‏ 
حيث علاقتها ببداية التجربة السياسيّة الأمريكيّة في القرن الثامن عشرء قام 
انور ants‏ اغلا فاا على solid ang WL tl‏ الشاطين فن Ot‏ 
الرابع عشر (Anwar Ibrahim 2014a, b)‏ . وعلى caw gles‏ ام الور مبادئ 
الحكم الرشيد هذه في إطار السرديّة الكبرى للفقه الإسلامي الشامل. ففي 


Yi 


حديثه عن الإسلام السياسي» WE‏ ما يشير أنور إلى tee‏ وداع الرسول 
Yih)‏ الناس» إن دماءكم وأعراضكم ple‏ عليكم إلى أن تلقوا ربكم dais‏ 
يومكم هذا في شهركم هذا في بلدكم (ia‏ باعتبارها تأسيسًا لغيريّة ees‏ 
«المطالب الأخلاقية قية للإسلام) المتصلة بالحكومة التمثيلية Anwar Ibrahim)‏ 
.(2014a, b‏ وبالإضافة إلى ذلك وفي مناسبات عديدة» 589 أتور الضوء على 
تجربة العالم المسلم في القرن التاسع عشر رفاعة رافع الطهطاوي  ١8١١(‏ 
۳مء,م)» حيث يروي أنه زار باريس في بدايات القرن التاسع عشر واكتشف 
أوجه التشابه بين تعريف التنوير الغربي ل«الحرّية» وكلمة «العدل» العربيّة. 
امام هذين المثالين Ld‏ ية الحياة البشرية والاستقلال البشري. أعلن 
yl‏ عن jes‏ الديمقراطية pee‏ للإسلام Lil.‏ «إحدى الصفات الإلهيّة في 
الإسلام وكانت مدار اهتمام كبير عند العلماء والفقهاء المسلمين منذ زمن 
سحيق) (Anwar Ibrahim 20093, b, c, d)‏ ومن ثم › نجد في فقه أنور قاعدة 
كقيرا ها يشير Let!‏ باس «سيادة القانون) )2006 (Anwar Ibrahim‏ أو 
«مؤسسات المجتمع المدني» )2010 (Wajahat Ali‏ . 


ثانيًا: على غرار إشارات حليم راني إلى إندونيسيا وتركياء OW‏ أنور 
أشار هو أيضًا مرارًا وتكرارًا وعلى مر السنين إلى هاتين الدولتين 
باعتبارهما مثالين للتوافق الفعلي بين الإسلام والديمقراطيّة. ففي عام 
0م قال Lg‏ «يُنظر إليهما على نطاق واسع كحالة اختبار تبرز 
الانسجام بين السياسة الإسلاميّة والديمقراطية» )2007 «(Anwar Ibrahim‏ 
حيث كان عليهما تجاوز فترات من العلمانيّة أو من الحكم العسكري» 
وكان لكلتيهما تاريخ حديث العهد بالالتزام التام بالمبادئ الديمقراطية 
(إندونيسيا في عام ۱۹۹۸م وتركيا في عام (Yey‏ كما خلقت كلتاهما 
فضاءً يستوعب تراثه الإسلامي في العمليّة الديمقراطيّة» ولم ish te‏ منهما 
على التحوّل إلى الديمقراطيّة بحكم فرضه الغرب. وفي عام ۹٠٠۲م»‏ 
صرّح أنور في القاهرة SL‏ هاتين الدولتين كانتا مثالا «رأينا فيه المسلمين» 
حين أتيحت لهم الفرصة» يدلون بأصواتهم لدعم الحكومات التي تُعيد لهم 
الحرية وتميل إلى خدمة الصالح العام وتتبع سياسات اقتصاديّة أكثر Yas‏ 
(Anwar Ibrahim 2009a, b, c, d) (Bails‏ . وفي أواخر Yeng ele‏ واستنادا 
إلى الديناميّة السياسية للربيع العربي» وخلال خطاب رئيس في «المنتدى 


YY 


العالمي للديمقراطيّين المسلمين» في ماليزيا» استشهد أنور بإندونيسيا LS iy‏ 
كمثالين على إسلام سياسي «يُمكن النظر إليه بوصفه أكثر تشريقًا من حيث 
تطبيق مبادئ الحكم الرشيد... والديمقراطية النابضة بالحياة) Anwar)‏ 
(Ibrahim 20148, b‏ . وبهذاء Kooy‏ لقضيّة أنور التى تدعو إلى «الديمقراطية 
الإسلامية»). يقول سفين ألكسندر شوتمان ال (Sven Alexander‏ (وهو 
ينسب الفضل إلى أنور في إدخال هذا المصطلح في كتابه الإسلام ومسألة 
الإصلاح) إن «الديمقراطية الإسلامية» Soles‏ وقابلة للتطبيق في المجتمع 
المعاصر على Te‏ سواء؛ LEY‏ 


تعترف Ob‏ التفسير الشامل للقيم المجتمعيّة الإسلاميّة يشمل تطبيق القيم 
والمبادئ الدينية على مستوى الدولة. لكنها ترفض الدعوات لإقامة نظام 
«اثيوقراطي» . ودلا من ذلك› بنظر مؤيدوها إلى النظام الديمقراطي الليبرالي 
باعتباره تجسيدًا للدولة الإسلامية المثاليةء مستخدمين القيم الاجتماعية 
الواردة في الشريعة الإسلامية RRE:‏ كحجج لإضفاء المزيد من الديمقراطة 
على النظام الحالي )46-47 ,2008 (Barlow et al.‏ . 


وبعد قناعاته الواضحة للتوافق د ين الوسلام والديمقراطية» يأتي المبداً 
الكانى الذي تم slds‏ عليه 2 gaal igs aed‏ وهو lous‏ التعددية. 
ويمكن تقسيم أفكاره حول هذه re Uhali‏ إطارين مرجعيين : فهم نوق 
للتعددية فى سياف الإسلام» وفهمه للتعدديّة فى سياق السياسة (على وجه 
التحديد» السياسة الماليزيّة). وبشكل cale‏ يمكن اعتبار حياة أنور المبكرة 
a> ee‏ للتسامح مع وجهات النظر المخالفة له. وقد سعت النظرة 
العامّة الموجزة عن حياته في هذا الفصل إلى تسليط الضوء على الطبيعة 
التعدديّة لتربيته ونضجه وبيئته. فبقدر ما كانت بيئته» شمل عالم أنوق 
Sorel‏ العرقيّة والدينيّة للملايوء وطبيعة الانتقال من الحكم الاستعماري 
إلى الاستقلال فى ماليزيا ما بعد الحرب العالميّة الثانية» والانتقال 
السياسي الحديث والمستمرٌ من الشيوعيّة إلى التعدديّة. وبالنسبة إلى نشأته 
ونضجه» فقد ساهم T‏ ذلك التنوّع بين الثقافات کي c aziko‏ بينانغ ؟ 
والتأثير التربوي غير الرسمي لوالديه؛ والتعليم الرسمي الذي وفره معهد 
كوالا كنغسر الماليزي فى سنوات تكوينه؛ ونشاطه متعدّد الأوجه داخل 
السياسة» والذي شمل من هم خارج الحكومة القائمة في ذلك الوقت 


YY 


(من ناحية» حركة الشباب المسلم في ماليزياء ومن ناحية أخرى» فاكتن 
رعيت) ومن صاروا لاحقًا ضمن الحكومة القائمة (المنظمة الوطنيّة 
LS‏ المتحذة da WE‏ تالف (EL teed)‏ 


وفي ما Gla‏ بأنور والتعدديّة والإسلام» يقول اسبوزيتو وفول إنه بحلول 
منتصف التسعينيّات أصبحت المفاهيم الإسلاميّة لأنور أكثر «كونيّة وشموليّة) 
(Esposito and Voll 2001, 191)‏ وأنها تشكلت بالتحديد ضمن سياق الازدهار 
الاقتصادي والثقافي الآسيوي في ذلك الوقت. وقد صرّح أنور في كتابه 
النهضة الآسيويّة OL‏ رؤية المنطقة للقرن الحادي والعشرين تتمثل فى 
«المساهمة بشكل جام في تقدّم الحضارة الإنسانية) E and Voll)‏ 
3 ,2001)» وهي رؤية توجب على الآسيويّين تبني «تسامح متجاوز» لتنوّعها . 
وقد كان هذا الةماجاراكات «(masyarakat madani) (ide‏ أو «المجتمع 
المدني». الذي يعكس تنوّع كل هخ اسیا وهاليذياء Awe‏ تعددية كانت 
حسب أثوو مخلصة لمبادئ Goan TESSI‏ اکت «مفتاح فهمه للدور 
العالمي المستقبلي للإسلام وآسيا) )196 ,2001 .(Esposito and Voll‏ وقد 
كانت العيارة Leyes ASV‏ عبد yl‏ فى ذلك الوقت هى Cleaned SUID‏ 
(convivencia)‏ ا التعايش)؛ er 8 b ngi‏ الوسطى pi‏ إسبانيا حيث 
عاش المسلمون واليهود والمسيحيون بشكل مترابط. وقد نذا ار باستخدام 
عبارة «الكونفيفنسيا» في كتابه النهضة الآسيويْة» وهو مصطلح سيعود إليه 
مرّات أخرى خاصة بعد خروجه من السجن في عام ٤٠٠۲م‏ ليستخدمه 
كمثال على إمكانيّة التعايش السلمي في العالم المنقسم بعد أحداث الحادي 
عشر من سبتمبر. وبحلول أواخر ple‏ ١٠0٠٠م,2‏ قدّم أنور نظرته العالميّة 
الشاملة التي تعتبر الإسلام دعوة للقيم الكونيّة. وبهذاء OW‏ أنور لم يكتف 
بوضع الإسلام على قدم المساواة مع الأديان الأخرى في تبجيله الحرّية 
الإنسانيّة (التي صتفها في عام ۹٠٠۲م‏ قيمة كونيّة «تشترك فيها جميع 
الأديان») ¢(Anwar Ibrahim 20098, b, c, d)‏ بل تجاوز ذلك حين قال في عام 
٠‏ إن الحقيقة الفريدة والسامية لجميع الأديان هي: Éj à Ép‏ ِلَب 
7 راجعو (Anwar Ibrahim 20108, b) aa‏ . 


(#) ما بين المزدوجين هي الآية ١57‏ من سورة البقرة. (المترجم). 


۳٤ 


وفي سياق السياسةء LG‏ اقتحام أنور العلاقات الدوليّة في أوائل 
سبعينيات القرن الماضي (من خلال المجموعات الدولية الموثوقة) نقطة ثابتة 
لبيان abl sul‏ الدولي في التعدديّة السياسيّة. وبالإضافة إلى ذلك فقد كان 
من المبادئ الأساسيّة في كتابه النهضة الآسيويّة ضرورة وجود علاقة متسامحة 
ومحترمة ومتبادلة بين الثقافات» وهو ما اختار أن يُطلق عليه اسم «الحوار 
الحضاري». ومع ذلك» OW‏ أكبر بصمة في التوجّه السياسي التعدّدي لأنور 
فد تكون في «الريفورماسي» t (Reformasi)‏ أي حركة الإصلاح والتغيير 
السياسي التي لا يزال ba‏ صداها باعتبارها GUS‏ معارضًا من الماليزيّين 
الثين ple yil‏ على SHU OLLI‏ للحكومة والذعوة إلى هريد 
من الحرّية والتمثيليّة. وعلى الرغم من أن أنور كان مسجونا خلال هذه 
الفترة» Ob‏ تأثيره كان قويًا في إنشاء أوّل بديل che‏ وغير طائفي في البلاد 
Ley. pS Led] GE‏ إن أطلق راج نف طعت زعام iyali yl‏ 
في فاكتن رعيت التاريخ الوطني للانتخابات العامّة في عامي ٠٠١8‏ و١١٠م‏ 
حين تمكن من GLE‏ مساحة جديدة لحزب معارض داخل نظام حقيقي مكوّن 
من حزبين متنافسين. وفيما Gly‏ بالبيئة السياسيّة المتعدّدة الأعراق والأديان 
في ماليزياء فقد واصل أنور في عام 5١١١م‏ الترويج لفكرة أن المفاهيم 
الكونيّة» مثل تلك الموجودة في المقاصدء يمكن أن تكون «أرضيّة مشتركة 
قائمة على الأخلاق من شأنها أن تعرز تلاحم الجماعات على اختلاف 
عقائدها) (Anwar Ibrahim 20148, b)‏ . وباستشهاده بنظرية جون رولز John)‏ 
AYS) (Rawls‏ ۲٠٠۲م)‏ حول «الإجماع التقاطعي» الذي يتوافق فيه 
المواطنون المختلفون في رؤاهم للعالم مع من يختلف عنهم من خلال اتفاق 
مشترك على مبادئ أخلاقيّة )2013 OLS e(Wenar‏ أنور يعتقد أن الديمقراطيّة 
داخل التعددية «تتطلب تقديم تنازلات» وعلى الجماعات الحاملة لبرامج 
ووجهات نظر متخالفة الدخول في حوار مع استبعاد الخلافات ASY‏ 
(Anwar Ibrahim 2014a, b)‏ . ولا يحتاج poll‏ + إلى النظر إلى أبعد من قيادة 
أنور SW‏ رعيت لكي يرى هذه الفكرة مُطبقة» فبينما كان الحزب الإسلامي 
الماليوق يرثك E ytd) sete‏ هان الس يها بال 
للحزب غير الإسلامي (حزب العمل الديمقراطي)ء والحال OF‏ كليهما كان 
le‏ من تحالف فاكتن رعيت. 


۳ 


خاتمة 


الختام» ما الذي يمكن استخلاصه من yal 5 glare‏ حول Guies‏ 
LLY‏ وتغبيرة ها فى إطار بغ Motes‏ قولية فى الغرت التحادي 
والعشرين؟ يمكن تقسيم هذا إلى ثلاثة أجزاء تتعلى بطبيحة lll‏ الأسلامية 
الأساسيّة عند أنور إبراهيم من حيث هي : عملية» وكونية» وديمقراطية. 


VG‏ يمكن وصف التصنيف الإسلامي لأنور بأنّه تطبيق عملي للإسلام 

يتبع «روح الشريعة» المعبّر عنها في الكليات الخمس للمقاصد أكثر منه 

«الشريعة الحرفيّة» أو الإفراط في التركيز على تعريف صارم للشريعة وإقامة 

دولة إسلاميّة. إلى ذلك» صرّح عثمان بكر في عام OL ٠١١١‏ «الشريعة دون 

بُعدها الكوني» doles‏ دون مقاصدهاء ستفقد الكثير من جاذبيّتها كنظام 

أخلاقي قانوني يتجاوز الزمان والمكان وبوصفه آخر شريعة إلهيّة منزلة 
شر ي“ )288 ,2011 (Osman Bakar‏ . 


إن وصف حليم راني للجيل الأوّل والثاني من السياسيّين المسلمين في 
القرنين العشرين والحادي والعشرين» يُحدّد بوضوح هذين النهجين في مسألة 
تطبيق الشريعة. ففيما يتعلّق بالجيل الأوّل المستند إلى حرفيّة الشريعة» قام 
محمد عبد المقتدر خان في مقاله المنشور عام ۲٠١١‏ بعنوان «الفلسفة السياسية 
للصحوة الإسلامية» بتصنيف هذا النهج على أنه «تقليد أعمى وجمود مؤسّسي» 
Wes (Muqtedar Khan 2001, 213)‏ على وظيفة الشريعة. وقد عبر أنور في عام 
٠٠‏ وهو بلا GLE‏ رائد فلسفة الجيل الثاني من السياسيّين المسلمين منذ 
سبعينيّات القرن الماضي» عن قناعته ob‏ النهج العقائدي الإسلامي الصحيح 
يجب أن يكون هو النهج الذي يتطوّر. وحين قال إن «الشريعة لم تكن KA‏ 
AG em iu‏ فإنه كان يدعو إلى اتباع نهج دينامي من Jel‏ «تحقيق المبادئ 
Gu!‏ للوحدة الإلهيّة التي تنبع بدورها من القوانين : MY‏ مدعا بالمقابل 
Ob‏ الجمود الإيديولوجي ما يزال موجودًا في الإسلام ويظل «حجر عثرة أمام 
التقدم والإصلاح» (Anwar Ibrahim 20108, b)‏ . وكما فعل الشاطبي في فهم 
المقاصد عن طريق استقراء القران وتطبيق حقيقتها خارج السياق الثقافي مع 
استخدام الاجتهادء كذلك فعل أنور. ففي كتابه الإسلام والغرب: أصوات 
الحوار الإسلامي» Che‏ إسبوزيتو وفول في عام ١٠٠٠م OL‏ «الإسلام في نظر 
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أنور هو في الأساس دين براغماتي تكمن 353 وديناميته الحقيقية في تحدده 
المستمر عن طريق الاجتهاد) )620 ,2003 (Esposito and Voll‏ . . ومن ثم Ol‏ هذه 
الْعَوّة الدينامية المحددة والإحيائية للاجتهاد. هي ما يرى عبد المقتدر Ole‏ أنها 
كفيلة «بإعادة إحياء المعتقدات الإسلامية من خلال وضعها فى سياقاتها - 

طريق ربط الإسلام بالظروف الوجودية المباشرة للمسلمين) Mugtedar Khan)‏ 
212 ,2001(¢ وهذا أساس فهم أنور البراغماتي للطبيعة الفقهيّة العمليّة للإسلام 


ثانيًا : أظهر أنور باستمرار الطبيعة الكونيّة والفعالة لأخلاقيّات الإسلام 
المتعلقة بالكليات الخمس للمقاصد. ففى ماليزيا على سبيل sd‏ ذكر 
روبرت هانت «(Robert Hunt)‏ في مقاله ال عام 74 ey:‏ بعنوان «هل 
يمكن للمسلمين الانخراط فى الحوار بين الأديان». أنه كان لأنور دور 
محوري في تعزيز الحوار الذي «تظهر فيه سرديّة جديدة اتبعها المسلمون 
الملايو» (604 ,2009 (Hunt‏ منذ أوائل السبعينيّات . 


ويُصرّح هانت OL‏ هذه السرديّة الجديدة تبدو قابلة لواقع أن هويّة 
الملايو المسلم لا ينبغي أن تتشكل فحسب في علاقة بحقيقة التعدديّة الدينيّة 
في ماليزيا؛ بل Wis‏ في Be‏ بالدور الذي لعبته الجماعات العرقيّة والدينية 
الأخرى في Ge‏ السرديّة الماليزيّة التي يجب أن تكون سرديّة الملايو المسلم 
جزءًا منها. ويبدو أنه مع السعي لتحقيق هويّة إسلاميّة موججهة نحو تحقيق 
الديمقراطيّة المتساوية والعدالة الشاملةء أن هويّة ملايو مسلمة بصدد التشكل 
IL‏ وهو ما سيسمح للمسلمين بالمشاركة في حوار بين الأديان حول 
قضايا ag‏ جميع مواطني مجتمع متعدّد الأديان )604 ,2009 (Hunt‏ . 


وهكذاء Ob‏ قصّة أنور واعتناقه المتدرّج الشخصي والسياسي Bota‏ 
وتجذر ذلك في فهمه للإسلام على ما يذكر إسبوزيتو وفول» تعكس FED‏ 
الاتحاه السائد للسياسات والهويات الماليزية) )618 ,2003 «(Esposito and Voll‏ 
وهو التغيّر الذي ظل Ut‏ إذا ما Gael‏ إلى تحليل ما بعد SLAY‏ 
العامّة لعام ۳٠١۲م‏ )2013 (Lau‏ وعلاوة على ذلك» وبما أنه كان يمثل 
زعامة مجتمعيّة داخل الإسلام الماليزي في سبعينيّات القرن العشرين فيما 
يتعلّق بالسياسة الماليزيّة» يصف المؤلفان أنور SL‏ «قوّة مهمّة في إحداث 
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تلك التغيّرات» وهو «مفكر نشط شبه نموذجي» يعبر بوضوح عن مفاهيم 
ونماذج جديدة ويستجيب للدّور الكلاسيكى للمفكر فى أوقات التغيّرات 
التاريخية العظيمة») )618 ,2003 (Esposito and Voll‏ . 


وبالإضافة إلى سرديّة PLY‏ في علاقته USL‏ الملاوية/ الماليزية» 
ساهم أنور في تحفيز الحوار داخل المجتمع الإسلامي الدولي السابح في 
بحر التقلبات الثقافيّة والدينيّة للقرن الحادي والعشرين. فمن ناحية أولى» 
كان أنور صونًا مهما في السرديّة الساعية إلى فهم ودمج ومواءمة كل من 
التغيّر التكنولوجي والثقافي في إطار رؤية إسلامية للعالم. فإلى جانب رئيس 
الوزراء مهاتير محمّد (وبدرجة أقل» رئيس الوزراء عبد الله بدوي)» نظر أنور 
إلى التغيير على di‏ فرصة أكثر منه تهديدّاء وهذا على غرار مفكرين مسلمين 
بارزين آخرين مثل جمال الدين الأفغاني VATA)‏ - 18917م) ومحمّد عبله 
VALS)‏ - 1905م) ورشيد رضا (PATO L VATO)‏ ومن ناحية أخرىء 
وخاصّة فى القرن الحادي والعشرين بعد الحادي عشر من سبتمبر» سعى أنور 
إلى تشارك القيم الاجتماعية السياسية الإسلامية في اليردية الى أصبحت في 
جزء كبير منهاء ملكا للإنسانية جمعاء. وبالتالي» فإن فكرته حول هذه 
السرديّة العالميّة تستند إلى كليات: عالميّة الإنسانيّة وأديانهاء وكلتاهماء في 
Ae eek‏ البيادي E we) PHS‏ للسكية والعدالة ورك امه SAS‏ 
بوصفها المكوّنات الأساسيّة للمقاصد. وأخيرًاء وفى مجال الحوار الإسلامى 
ان فاق اه الات الى eh‏ فيا زعافة اتن هن Katt)‏ 
سرديّة الإسلام السياسي من حيث صلته بالحكم الديمقراطي. وفي هذا 
المعال: كان LE aT‏ فى wate‏ جد aed‏ إلا ساس المتجدرة فى 
ee SAT tai‏ على السفرف الال روفن إطان هده السودية Sebi‏ 
GELS, DL LY a ole‏ المعمكره فى Ler! Lelie!‏ 
pelo‏ السياسة العالمية. ويقول روبرت (Robert Hefner) paa‏ إن هذا قد 
تحقّق من خلال التغيّرات التي حدثت في المجتمع البشري في القرن 
gl) jee‏ الانتقال من مجتمع زراعي إلى مجتمع Soe Syd‏ أذ 
هذا التحوّل إلى ظهور رغبة في «نظام ple‏ أكثر حرّية وأكثر مساواة). وهو 
نظام يتوجه فيه الديمقراطيون المسلمون إلى (دينهم لتوفير بعض المصطلحات 
لهذه الأخلاقيّة العامّة الجديدة» )499 ,495 ,2001 (Hefner‏ ويُوافق dy‏ نصر 
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على هذا الرأئ ويصرح بان ا : مثل «الأخلاقيّات والفضيلة والأسرة 
والحقوق والعلاقات الاجتماعيّة والتحارة) )14 ,2005 (Seyyed Vali Reza Nasr‏ 
أصبحت في سرديّة الإسلام والسياسة الديمقراطيّة» وسيلة لتحقيق غاية؛ بل 
أضحت حسب عبد المقتدر خان» وجهة نظر Eas‏ جوهر فلسفة أنور الدينية 
والسياسيّة : الديمقراطيّة كعامل محفز لتأسيس تصوّر أنور إبراهيم للذولة 
الإسلاميّة؛ أي: الدولة التي سا في «نظام عادل وأخلاقي وفاضل» لجميع 
مواطنيها )221 ,2001 .(Muqtedar Khan‏ وبالنسبة لهذه الفلسفة» قام عبد المقتدر 
خان (۲۲۱» (Ved‏ بإدراج أنور ضمن ممثليها المعاصرين مثل رئيس 
الوزراء التركي السابق نجم الدين أربكان )۲١٠١ - ١975(‏ والتونسي راشد 


الور کے 195513 مدعو ) والس دای خن koene TAFTI gale‏ فى 
حين شبّهه إسبوزيتو وفول بالإندونيسي عبد الرحمن وحيد NAE)‏ ۔ (Yera‏ 
والرئيس الإيراني السابق سيّد محمّد خاتمي AALY)‏ - ....). ذلك أن 


القاسم المشترك لهؤلاء مع أنور هو أن: 


جميعهم (أثبتوا) أنه لا يوجد 00 أو ا مسبم جوهرانى 
جامد. فقد يتقاسم الجميع إيمانا مث AS ks‏ ويعبرون 
مستوحاة من الإسادم: وقد يستخدمون الإسلام كمصدر للشرعية والتعبئة. 
ومع TEET‏ فان رؤاهم وأهدافهم واستراتيجياتهم MERE‏ سياقات تاريخية 
واجتماعية سياسية بقدر ما يشكلها الإيمان )638 ,2003 (Esposito and Voll‏ . 


فإذا ما عدنا إلى الوراء» نجد أنه في حين كان الجيل الثاني من 
الان السظلمين راج الايديولويعيا الاس LG)‏ القرة العشرين» 
كان gly‏ نصر يُصرّح بأنهم خلقوا Ul‏ احتضن الطبيعة العمليّة والكونيّة 
للمقاصد من خلال «اعتماد برامج انتخابيّة ناجعة» وائتلافات حاكمة مستقرة 
لخدمة المصالح الفرديّة والجماعيّة ‏ الإسلاميّة والعلمانيّة ‏ داخل ساحة 
ديمقراطيّة يحترمون حدودها وقد يفوزون بها أو يخسرونها» Seyyed Vali)‏ 
(Reza Nasr 2005, 13-16‏ وبينما يستمرٌ العالم الإسلامي في التصدي للتعبير 
عن إيديولوجيّة سياسيّة بناءة في بداية القرن الحادي والعشرين (كما عبرت 
عن نفسها ببزوغ الربيع العربي)» يعتقد حليم أن المقاصد» التي التزم بها 
أنور إبراهيم لأكثر من نصف قرنء» قد تكون أفضل طريق لمسيرة الإسلام 
السياسي نحو Taraj‏ إذ يقول: 
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استجابة للمطالب الموجّهة إلى الأحزاب السياسيّة الإسلاميّة الناشئة فى 
منطقة الشرق الأوسط وشمال أفريقيا بوجوب احترام القيم والمبادئ 
الإسلاميّة وتجسيدها من خلال وضع سياسات تُحقّق الحكم الرشيد والنمو 
الاقتصادي وفرص التشغيل وحماية الحقوق والحريّات الأساسيّة. فإن منهج 
المقاصد هو ما يجب أن يكون الأكثر اعتناقًا )520 ,2013 (Halim Rane‏ . 

ولذلك» ومنذ أن فهم أنور إبراهيم مقاصد الشريعة من خلال تطوّره 
الروحي والسياسي والتحؤّلات السياسية التي of‏ ماليزيا ما بعد الاستعمار 
وعالم ما بعد الحادي phe‏ من سبتمبر» فإنه غدا مثالا للحداثة الإسلاميّة 
وهو ما سعى هذا الفصل إلى بيانه. 
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الفصل الثانى عشر 
فناع الوحدة: الإسلام وثقافة الاندماج في clus‏ 


(David J. Banks) دافيد ج. بانكس‎ 


تعكس eel‏ ووثائقها وأيديولوجياتها المؤسّسةء أنماط التضامن 
والتفاغل المأمولة أكثر Ls‏ تعكس الحالة الراهنة للعلاقات الاجتماعيّة داخل 
ا وهكذاء هى تتخيل بالفعل مجتمعات غير موجودة ار ويشعر 
الاد بارغا لى Ges‏ الرحدة الابجماعتة ولرد هذا الكوق تلل على 
تعزيز شعبيّتهم ورفع مكانتهم في الحياة العامّة. ولكل جيل مجموعة من 
السياسات التي يضعها القادة أمام شعوبهم على أنها ملائمة بشكل فريد 
لتحقيق تلك الوحدة. وقد حددت ماليزياء بدءًا من دستور الاستقلال 
(Merdeka)‏ وعبر مراحل تخطيط متعدّدة» أن تكون الوحدة قائمة على الهويّة 
الأساسةة اللو عردو gall‏ (أبناء الأرض) وثقافتهم وقيمهم. حتى Oly‏ 
كانوا يشكلون El‏ متنوّعة داخليًا . dey‏ تاريخ صَبّاح» منذ دخولها إلى ماليزيا 
في عام 9537١م»‏ محاولة للاستفادة من حقوق البوميبوتيرا المكفولة في المادّة 
۳ من دستور الاستقلال والإيديولوجيا اللاحقة لسيادة الملايو (كيتوانان 
ملايو) من أجل تحقيق وحدتهاء وهو ما تمٌ إلى حدّ OYI‏ على حساب 
استبعاد معظم الجماعات الصينية والهندية وغيرها من الجماعات التي لا 
تعود إلى أصول عرقيّة وإثنيّة محليّة» وحرمانها من مباشرة الوظائف الحكوميّة 
والعديد من العقود التجارية» حتى وإن كان المنتمون إلى هذه الجماعات 
مقيمين في البلد منذ عدّة أجيال. ويشعر الكثيرون OL‏ هذه الحالة ليست 
مثاليّة» لكن لا أحد يعرف كيفيّة تغييرها دون إثارة الذعر والعنف والصراع 


)١(‏ تصرح مقالة أندرسون (Anderson)‏ حول دور السياسة القوميّة في إندونيسيا وبلدان أخرى. 
ob‏ هذا الحال هو أمر واقع في الحياة السياسيّة العالميّة. 
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الاجتماعى. ويتناول هذا الفصل التعبيرات السلوكيّة التى تحدد الوحدة حول 
موضوع الإسلام وبعض العواقب المنجرّة عن ذلك إلى OV de‏ في (che‏ 
الواقعة في شرق ماليزيا . 


وفي صَبّاح» لا ينطبق تعريف إثنية الملايو. بأنهم من يتكلمون لغة 
الملايو بوصفها لغة الأسلاف وبأنهم مانن إلا على 168 مد 
السكان؛ nal‏ مجرّد مجموعة أصغر بكثير مما عليه الخال في شيه الجزيرة 
التي يشكل فيها الملايو أكثر من نصف Oo LR‏ فسان صَبَاح 
يتحدثون عددًا من اللغات» من بينها «كدازان دوسون» (Kadazan-Dusun)‏ « 
والباجاو «(Bajau)‏ والسلوك تاوسوع (Suluk-Tausug)‏ والرنغوس (Rungus)‏ . 
ولكل مجموعة علاقات تجاريّة وقرابيّة متعددة ومعفذة مع بيا ee‏ 
المنطقة. وتعتمد بعض المجموعات على التنقّل بالقوارب من أجل التجارة 
مع سو لاويزي» ولها علاقات مع الشعوب التي Aas‏ تجارتها إلى ميانمار. 
وقد استوجب هذا التنوّع اللغوي اعتماد تعريف جديد للبوميبوتيرا يمكنه أن 
يُدمج أكبر عدد ممكن من مواطني ماليزيا في صَبَاحء ضمن فئة الملايو 
الموسّعة. لكن هذه الفئة الجديدة قامت هى أيضًا باستبعاد بعض 
المجموعات العرقيّة منهاء على غرار الصينيّين والهنود الذين كان يُتخوّف من 
هيمنتهم على الملايو بفضل حذقهم التجارة وتوسّع أعمالهم وعمق علاقاتهم 
التعاتد با رطان ci‏ كما اول سرامتو دجام See O‏ 
تمايزهم واستقلالهم feb‏ ساليويا. Isls LS‏ يخشوت Las!‏ أن کمن 
Cyl‏ الملايو عن شبة الجويرة ومن شعوب الفلبين ol‏ إتدوئيسيا من 
حرمانهم من التمتّع بحق الأرض. ولذلك احتاجوا إلى تعريف جديد 
للبوهييوثيرا پمک أن يخدم هذه الأغراض العديدة» Oly‏ يستدر في الوقت 
نفسه عواطف قاعدتهم الشعبيّة. بالإضافة إلى ذلك» فقد fe‏ مستجوبونا من 
جميع الفئات عن شعورهم بوجود شيء خاطئ في مجتمع حاصل على درجة 
رفيعة من المواطنة» aly‏ يجب على المجتمع أن يتّجه إلى مستوى أعلى من 


(Y)‏ تقدم صفحات ويكيبيديا حول cle‏ وماليزيا هذه الإحصاءات المستقاة من تعدادات 
e‏ 


(۳) يؤرّخ كل من روف )1974 ,1969 «(Roff‏ وريد )1997 (Reid‏ وواه )1992 (Wah‏ لتراجع 
col acl‏ ال ال ب هذه الجباعات ف هل القدرة سد Syste‏ عاليزيا : 
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الاندماج والمساواة بين المواطنين» لكنهم ينظرون بقلق إلى محاولات تحقيق 
هذه التخييرات الضرورية. 


وبالنظ إلى he‏ الملديو_والقوميّة الماليزثة». Of‏ امتعاب مجموعات 
من غير الملايو كمواطنين متساوين ظل مشكلة متنازعًا عليها لفترة طويلة 
تعود إلى عالم ما قبل الحرب العالميّة الثانية. فقد قام برهان الدين الحلمي 
(١1959-141م)‏ بترويج الملايو رايا GAN)‏ الملايو الكبرى) كفكرة كبرى 
coe‏ مرا ضفن المدار الان gc‏ اللق تمل AA ESTE‏ 
اندرا والفلييق.. وك يتناو Olay‏ الدين مباشرة tall GY Lead‏ 
والهنديّة» A‏ لمّح إلى أن من يدخل الإسلام منهم سيحصل على معاملة 
أفضل . وقد أدّت اقتراحات اتحاد الملايو لعام TARIA‏ والتي ستمنح فيه 
الجماعات من غير الملايوء Ú „i>‏ متساوية فى دولة Alize‏ جديدة» إما 
لأنهم ولدوا داخل حدودها أو عاشوا فيها لفترة طويلة من الزمن» إلى 
اندلاع أعمال شغب. وقد وضعت هذه الاتفاقات السلاطين تحت سيطرة 
مواطني الملايو (رعيت «(rakyat‏ بوصفهم يمثلون قوميّة منفصلة (كبنغساءن 
il (kebangsaan‏ جامعة (بنغسا .(bangsa‏ وبموجب اتفاق الاتحاد 
اللاحق» Ob‏ السلاطين سيحكمون اعتمادًا على الإسلام وعلى ثقافة 
الملايو. 


الخلفية السياسية للوحدة في صباح 

كان الإسلام في cle‏ قبل الحقبة الاستعماريّة يتركز في سلطنات محليّة 
تمتّل الدين في المنطقة» حتى وإن كان عدد الأتباع قليلا. وكانت المنطقة 
الفسالتة الشرقية soy)‏ التي أضحت eels OV‏ قح بين مركرين للقؤة 
الإسلامية: سلطنة بروناي» وسلطنة سولو (Sulu)‏ السحرية في الجنوب الغربي 
الذي أسّسها مغامر عربي من منطقة جوهور في القرن الخامس عشرء 
وعاصمتها جولو في بحر سولو. oly‏ سيطر آي من هاتين السلطعين على 
منطقة cle‏ بورنيوء وعندما دخلها البريطانيون في ثمانينيات القرن التاسع 
عشر» وجدوا عددًا من المجموعات المتنافسة على السيطرة. وقد شكل 
الإسلام نقطة محوريّة مهمّة في مقاومة الاحتلال البريطاني. وقد كان للتمرّد 
الذي قاده «مات صالح) YAE) (Mat Salleh)‏ ۱۹۰۰م) ضد ما قامت به 
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بريطانيا من تغيير في طرق ترخيص استخدام الأراضي المخصّصة لزراعة 
cas‏ نهايات عنيفة» وهو ما سمح للإسلام بلعب دور مركزي في مقاومة 
التوسع الاستعماري. وقد استغلت الإدارة البريطانية التنوّع الثقافي في صَباح 
لممارسة سياسة الضريق والقهرء ومثلت se Il obey bl‏ والجهاد الإسللامية 
اشکا لات US‏ 


CESS‏ الغربيّون الاستعماريّون وما بعد الاستعماريّين في بورنيو 
بوصفها سا منيعا تجاه توش القبائل المسازعة» ولم يُقذموا إطار عمل من 
أجل الوحدة. فى als‏ «صور ملاويّة أحاديّة اللون») (Malayan Monochromes)‏ 
الصادر عام e۴‏ كتب هيو كليفورد (Hugh Clifford)‏ عن صيادي الرؤوس 
٠‏ من السكان الأصليّين (موروت (Murut‏ الذين تجرّأوا على فرض عقوبات 
شنيعة على | er er i‏ كها ess‏ وليم سومرست موغام William Somerset)‏ 
(Maugham‏ )140۲م( se‏ قصص عن icle‏ وشملت شخصياته أوروبيّين 
انطوائيين اعتبروا السكان المحليّين Ld‏ مؤلمًا للإمبراطوريّة. ويُظهر كوهن» 
في تناوله للبريطانيّين في cag‏ أن الاستعمار و «طرائقه الاستقصائية» 
(ص٤)‏ خلق فراغات معرفيّة في أذهان رعاياها أضعفت ثقتهم بأنفسهم ولم 
hts‏ التعاون بين الجماعات. وتميل الكتابات الأنثروبولوجيّة حول بورنيو 
في النصف الثاني من القرن العشرين إلى إظهار موضوعات محلية موحدة 
متعلّقة بتكافل الجماعات والتشابك الخفي للموضوعات الإسلاميّة مع 
cols elt‏ السحلة phy gd‏ ”2 وعد ghee‏ اتحاد الملاين» رك الساسة الملذيو 
على مفهومى الكبنغساءن (القوميّة) والبنغسا (الآمّة)» وهما مفهومان مثقلان 
Zale IG‏ وقداعيات اقرثة Ol «Garin 3-56 + BN)‏ قاف stash‏ 


(E)‏ سعى كليفوردء يوصفه المندوب البريطاني في باهانج (Pahang)‏ في الفترة من 1م إلى 
أنصاره في الريف . وقد شغل كليفورد لفترة قصيرة (۱۹۰۰ - ۱۹۰۱م) منصب حاكم شمال بورنيو. Lai‏ 
كتابات موغام 1952 (Maugham‏ « فتتعلق. بماليزيا وسنغافورة فى عشرينيات القرن العشرين وثلا ثينياته . 

)0( يناقش آبل وآبل مسألة الوسطاء الروحيّين عند شعبي الرونغوس (Rungus)‏ والبولوسو 
(Bulusu’)‏ واستخدامهم للأفكار والمفاهيم الإسلاميّة. 

)1( يناقش عارفين عمر فى كتابه (Ariffin Omar, Bangsa Melayu, 1993) p% Lian‏ مفاهيم 
برهان الدين عن الوحدة الثقافيّة في المنطقةء Sly‏ كان fob‏ أن تعمل على انضمام مالايا إلى أراضي 
إندونيسيا . ويعتبر فارس أحمد نور 68-72 (Farish A. Noor 2002, pp.‏ أن إسلام الدكتور برهان الدين = 
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الملايو دفنت أفكار برهان الدين وحزبه (الحزب القومى الملايو Parti‏ 
«(Kebangsaan Melayu‏ إذ لم يحظ تصوّر برهان الدين بالدعم 5 الذي azi‏ 
تلك المفاهيم العنصريّة. لقد كان يعتبر حالمّاء حتى في صَبّاح» حيث 
يفترض أن يجعل التنوّع مفاهيمه تبدو أكثر ملاءمة. وقد وضعته دعوته إلى 
المشاركة akata‏ لجميع المجموعات السكانيّة» بما في ذلك pate)‏ 
والهنود» ضمن الجناح الأيسر أو الراديكالي للظيف السياسي؛ أي: أقرب 
إلى الحزب الشيوعى الملايو (Parti Kommunis Malaya)‏ من المنظمة الوطنية 
الخال َه المتحدة (Pertubuhan Kebangsaan Melayu Bersatu)‏ (انظر : Abdullah‏ 
(C. D., et al.‏ . وقد انضم فيما بعد إلى الحزب الإسلامي في ماليزيا Parti)‏ 
(Islam Se Malaysia‏ في عام ۱۹٥٩‏ م» ليصبح رئيسًا له عشيّة الاستقلال. 


وقد شكل انضمام cles‏ العاصف إلى ماليزيا وسط معارضة من 
الفلبين وإندونيسياء خلفيّة الحكومات الأولى في صَبَاح . وكانت منطقة كوتا 
كينابالو (Kota Kinabalu)‏ المخصوصة بهذا البحث» أقل تعرّضًا للدّمار بفعل 
قصف الحلفاء من سانداكان (Sandakan)‏ العاصمة الاستعماريّة السابقة. 
وعلى غرار جيسلتون TEN « (Jesselton)‏ كوتا كينابالو jas!‏ الجديد 
للأعمال والحكومة بعد الحرب العالميّة الثانية. وقد ضمن الدعم البريطاني 
اللغة الإنكليزيّة فى الأعمال التجاريّة. ولطالما ادّعت الفلبين حقّها فى 
صَبَاح؛ لأنها ترى نفسها وريثة سلطنة سولو. لكن على الرغم من هذه 
المشكلات المتعلقة بانتمائها المناسب بعد الاستعمار. فقد تولت بريطانيا 
GL‏ الإدارة العسكريّة بعد الحرب» وأعلنت cle‏ مستعمرة تابعة للتّاج 
الحرب ونقلت المستعمرة ا ماليزيا في عام 11م وذلك بدعم من لجنة 
كوبولد (Cobbold Commission)‏ التابعة lg)‏ والتى كانت مؤلفة من سياسيين 


حبيظ اعد ٠‏ معي عي الفعظسه وام بين جلمد اين ركان ليطا في الي لالم اليا يك 
ويلاحظ OF‏ مؤسس حزب عموم مالايان الإسلامي (Pan-Malayan Islamic Party)‏ غالبًا ما يتم م تناسيه 
داخحل هذا الحزب القوي اليوم . JRA,‏ أفكار برهان الدين وسياساته > le‏ كبيرًا من تاريخه داخل 
حرب عموم مالايان الإسلامي» e‏ ا من الانقسام المحتمل في المستقبل . 
)*( عاصمة ولاية صَبَاح . (المترجم). 
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بارزين من LYL‏ وبورنيو» إضافة إلى اللورد كوبولد «(Lord Cobbold)‏ 
محافظ بنك إنكلترا . 


كان PISIU‏ مصطفى هارون» بصفته BL‏ دي بيرتوا نيغيري (حاكم) 
صَبَاح VA)‏ - 1958م), دوز مهم في بناء هويّة ولاية che‏ على أساس 
الإسلام. وقد قاد الولاية باتجاه الانضمام إلى ماليزيا وواجه صراعات مع 
الفلبين وإندونيسياء لكنه كان أيضًا مدافعًا بقوّة عن الحكم الذاتي المحلي. 
حيث استخدم الإسلام كتعبير عن وحدة ولاية صباح ضمن حدود هاليريا. 
وقد فازت منظمة che‏ الوطنيّة المتّحدة (USNO)‏ في انتخابات الولاية في 
عام cp lA‏ وأصبح مصطفى هارون فيما بعد رئيس وزراء CLS‏ وظل في 
منصبه حتى عام ۱۹۷٦٩‏ م» وهو ما جعل حزبه جزءًا من «باريزان ناسيونال» 
«(Barisan Nasional)‏ الا ئتلاف الحاكم في كوالالمبور. وقداتهم مصطفى 
هارون ومنظّمة صَبَّاح الوطنيّة المتّحدة المبشّرين ورجال الدين المسيحيّين 
القادمين من الخارج بالتدخل بشكل سافر في سياسة صَباح» وتم اعتقال 
هؤلاء المبشرين وترحيلهم. كما نظم مصطفى هارون عمليّات دخول جماعية 
في الإسلام. ويتذكر أولئك الذين كانوا في سنّ المراهقة في سبعينيّات القرن 
الماضي» عمليّات الدخول العلنيّة في الإسلام التي لم تكن سوى أحد 
جوانب ما اعتبره البعض عمليّة أسلمة مستمرّة في منطقة كوتا كينابالو» وهي 
talus‏ كانت فى Gill‏ س اکر متا عي عليه الآ pet)‏ كنا شم 
مصطفى هارون استخدام لغة الملايو في الأوساط الرسميّة وغير الرسميّة. 
وقد يعتير المرء هذا التوجه نحو لغة الملايو شكلا من أشكال المقاومة. ذلك 
Sl‏ من يمكنهم اختيار لغة الوالدين أو اللغة الإنكليزيّة» يفضّلون التحدّث بلغة 
الملايو ويعلنون بفخر أنهم تعلموها في المدرسة Ugly‏ اللغة الوحيدة التي 
يتحدّثون بهاء ويدّعون أنهم أقلّ طلاقة في التحدّث بلغات أخرى؛ فاللغة 
الإنكليزيّة لغة استعماريّة واللغات الأخرى ما قبل إسلاميّة» والمسيحية في 
aes‏ اال یی ع ااا سيد ede‏ ا ا 
من خلال النزاعات المسلّحة Joy‏ الرؤوس ودفع الغرامات (السوغيت (sugit‏ . 


(ae)‏ «داتوك (Datuk)‏ أو «داتو» (Datu)‏ : لقب للتبلاء فى لغة الملايو يُعادل تقريبًا لقب أمير. 
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وقد تفيكدت عمليّة انضمام صباع إلى ماليزيا دورما طرح موضوع السك 
الذاتي المحلي. حيث تقوم بين ولايات شبه الجزيرة والحكومة الوطنية 
مصالح متنافسة أكثر منها متكاملة. ولم es‏ تطوّر المنظمات والأحزاب 
الإثنيّة أكبر مجموعة عرقيّة؛ وهى المسمّاة بعدّة أسماء: كادازان (Kadazan)‏ 
دوسون (Dusun)‏ موروت «(Murut)‏ أو Sy why‏ موفوغون Pasok)‏ 
¢(Momugun‏ حيث تنافست فيما بينها على القاعدة الشعبية Gi gees‏ 
الإسلامء الذي يتجاوز العرق» فقد أضحى استراتيجيّة تنظيم مفيدة لجميع 
الذين يصتفون على أنهم بوميبوتيرا؛ أي: أهل الأرض» بموجب التعديل 
الذي Jeol‏ على الدستور الماليزي في عام ۳١۱۹م‏ . وقد جعل القانون 
السسلميق الل نوكي gull‏ على قلع aityliall‏ ركن pa) GUY‏ 
ار اع at‏ الا a‏ ثيل شيانات الدولة إلى 
إهمال المسيحيّين الأصليين» وحتى الاشتباه في قيامهم بمحاولات لتنصير 
LS pe‏ يخشى سكان cle‏ أيضًا أن سكو اميس ني FPN‏ 
على ولايتهم» ويتهمون الحكومة المركزية Aa a‏ غير القانونية 
للعمال دوي VI‏ و المنخفضة من الفلبين اليد . وقد عبرت دعوة 
مصطفى هارون عن رغبته في توحيد cle‏ في هويّة ملاوية جديدة تربط 
الإسلام باستخدام اللغة ا وبذلك اسع تحريل الان إلى BG‏ 

عل ley,‏ كما tees eat‏ ارون gl Bie‏ ترا إذ كانت لدي a‏ 
خاضّة تابعة للدولةء وباستقلاله السياسي» وقد هدد ذات مرة بانسحاب 


(۷) تنقيح المادّة :١١١‏ «إذا كان Sel‏ الوالدين مسلمًا من الملايو أو مواطنًا أصليًا gha‏ كما خو 
منصوص عليه في المادّة CDT ١١١‏ (ب) من الدستور الفيدرالي لماليزيا؛ وبالتالي يُعتبر ابنه 
بوميبوتيرا» . 


st (A)‏ حول السديستة والعشير في عاليريا في ويكسيديا: 
http://en.wikipedia.org/ wiki/Christianity_in_Malaysia#Evangelism.‏ 
C4)‏ انظر: 
Sadiq (2005).‏ 
() لمناقشة هذه الظاهرة» انظر: 
Chandra Muzaffar, Islamic Resurgence in Malaysia, Petaling Jaya, Selangor: Fajar Bakti, 1987,‏ 
ويُظهر مقالي عن روايات كريس ماس (Keris Mas)‏ حول الإسلام في باهانج (Pahang)‏ اندهاش 
هذا wires]‏ من تجدد الاهتمام بالصلاة والحرص على أدائها خمس ol.‏ في اليوم You‏ من أدائها 
حسبا النزوات› وهو النمط المعتاد قبل الصحوة. 
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صَبّاح من الاتحاد الماليزي إذا لم تف كوالا لمبور بمطالبه في مزيد من 
الحكم الذاتي المحلي. وكان المطلب المركزي هو أن تكون حصّة cle‏ 
من عائدات النفط أعلى Ls‏ توصي به الحكومة الفيدراليّة. ونتيجة لذلك» 
بدأت الحكومة في البحث عن بديل أكثر ليونة من منظمة Clie‏ الوطنيّة 
المتحدة» ووجدته في جبهة صباح الشعبيّة المتّحدة (المعروفة اختصارًا باسم 
برجايا (Berjaya‏ وزعيمها هاريس صالح. الذي هزم مصطفى هارون في 
انتخابات عام 19175م. وفي عام ٠144م»‏ انضمّت منظمة صَبَّاح الوطنيّة 
المتّحدة إلى برجايا لتشكيل المنظمة الوطنيّة الماليزيّة المتحدة في صَبَاح 
واختيار مصطفى هارون U5)‏ رئيس لهاء قبل أن يتم حل منظمة cle‏ الوطنيّة 
المتحدة في عام ١99١م.‏ 


الوحدة والطقوس الدينية 

يرى المشاركون في الشعائر الإسلاميّة (العبادات) أنها تعبيرات مناسبة 

عن الوحدة الاجتماعيّة. ففي الماضي› كانت لكل جماعة عرقية في المنطقة 
طقوس دينيّة تدوم لفترات طويلة وتتضمّن الغناء وقرع الطبول والانتشاء”'''. 
وقد تقس هله العناصر التعبيرية» الحاضرة بقوّة في ثقافات الماضي» الراحة 
التي يشعر بها الناس عند سماع الترانيم في طقوس الصلاة المعتادة في 
الحساجك Cale‏ المكونات tee)‏ الاقان الشجئّء ا 
والمعانقة قبل المغادرة. فالمؤدنون المحليون هم أبطال» ويجب على المرء 
ألا Ma‏ من شأن المفاهيم المحليّة حول فضل الصلاة و ولاس خرن 
الأفراد. وحقيقة أن تلك التعبيرات الجماعية في الصلاة sc‏ الميضلية في 
دائرة قرب شديد مع OPAN‏ ويتقاسم Galali‏ مضل مشتركة حين Oped‏ 


(١١)انظر:‏ 
The Seen and the Unseen: Shamanism, Mediumship and Possession in Borneo for a description of Ru-‏ 
ngus rundukan, pp. 22-23.‏ 
ويُناقش عزرا (Azra)‏ انتشار الإسلام في بورنيو. 
VY)‏ انظر: تناول صبا محمود لحركة المساجد النسائية في القاهرة والآثار الأخلاقيّة للصلاة 
على التقوى الشخصية وتداعياتها في مجموعات تتجاوز الفرد المصلي . «القد وصف المشاركون في 
المسجد الذي أعرفه حالة التقوى باعتبارها «قريًا من الله» WHE‏ : طريقة في الوجود والسلوك ن om‏ 
أفعال الفردء الدينيّة والدنيويّة في ol‏ واحدٍ) (ص١87).‏ ویناقش هنكل (Henkal)‏ طقوس 
كوسيلة مشتركة Sola‏ من خلالها المؤمتوت Ley oly YI‏ في ذلك المسائل التي تعلق الما 


YAY 


أعمالهم في هذا العالم كدليل على تديّنهم ورغبتهم في الحبّ ورفع الأعمال 
الحسنة إلى الله. وهذا يشبه Eble‏ طقوس الجماعات الصضوفية الى سكليا 
وودوارد (Woodward)‏ في جافا في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر. سجل 
علماء الإثنوغرافيا في القرن العشرين تعاوتا بين ممارسي الطب التقليدي 
الا 


المساجد: 

(Ulu Putatan) OULU في أولو‎ (Masjid Jamek) المسجد الجامع‎ poy 
المكان الأكثر زيارة. ويخدم هذا المسجد سكان الضواحي البالغ عددهم‎ 
وقد يكون بالفعل‎ cele أقدم مسجد في‎ a) أكثر من 8 آلاف نسمة. ويقال‎ 
مسجد تم بناؤه هناك في أوائل القرن التاسع عشرء حوالي عام‎ Jai 
م . ولعل قربه من منطقة الميناء المحلي لقوارب النقل الخفيفة‎ 
التي تستقبل التجّار والمسافرين وطلاب العلم‎ (perahu (المعروفة باسم‎ 
Še إتشاءه منذ وشت‎ Le هناك» هو‎ Ga I الشرعى الذين اختاروا‎ 
فقد استقرٌ بعض القادمين وتزوّجوا من داخل المجتمع المحلي» وهو ما جعل‎ 
وعالميّة. ويرى الباحثون في التاريخ المحلي أن تقليد‎ US © المنطقة متنوّعة‎ 
مدح‎ A ¢ berzanji و«البَرْرَنْجِي)‎ cül أى: ذكر‎ t berzikir الإنشاد («البرذكر)‎ 
كما‎ Kae كان أسد التقاليد الت تجذرت فى المتطقة فى وقث‎ Cet 
قيّم المسجد) إلى فترات‎ i Siak) يعود تاريخ تداول واجبات الإمام والسياك‎ 


w 


TEE E O EE E و‎ 


: مثل هذا التعاون» انظر‎ bly يظهر آبل‎ OY) 
Appel and Appel in “The Seen and the Unseen” section on the Bulusu’ of East Kalimantan, pp. 6- 
8, 74, 81. 
Charles 2003. : وانظر أيضًا‎ 
- NAYE) قد يكون المقصود إنشاد قصيدة القاضى الأديب جعفر بن إسماعيل البَرْرَنْجى‎ )#( 
الجوهر في مولد النبي الأزهراء والمعروفة في كثير من أنحاء العالم‎ aien : م) وعنوانها‎ 89 
وتُنشّد بصفة خاصّة في‎ cell الإسلامي ومنه المغرب العربي باسم «مولد البَرْرَنْجِي) لأنها تتناول مولد‎ 
ذكرى مولده» وقد تُسمّى أيضًا «المولديّة؛. (المترجم).‎ 
: انظر‎ )۱٤( 
Putatan Sekilas Sejarah Islam, http://abdnaddin. blogspot. com/2008/11/sekilas-sejarah-islam-di-p- 
utatan.html. 


وقد استمرّوا فى العيش بوصفهم من أيناء بوتاتان (Putatan)‏ حتى يومنا هذا. وقد قال «الله يرحم) = 
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وأعمالهم في القرن العشرين. By‏ بناء المدرسة المجاورة للمسجد في 
عام 64ام قبل أن تتوسع لرا n‏ أرض المسجد الأصلى وواجهته 
بينما استبدل المسجد بمبنى جديد في عام 19171١م»‏ وأضحت قاعة الصلاة 
القديمة حاليًا قاعة اجتماع للطلاب في المدرسة Syl‏ التي كانت JIi‏ مديرة 
لها امرأة من إقليم فيرق دار الرضوان (Perak)‏ تقرف على :15 WU‏ 

يقع الهس جد والمدرسة المتصلة به ۳ درب بوتاتان رامايه Jalan)‏ 
«(Putatan Ramayah‏ على بعد حوالي نصف ميل من تقاطعه مع شارع بوتاتان 
الكبير. ويشغل الأشخاص الذين يعيشون بالقرب من المسجد مجموعة 
متنوّعة من المهن» بما في ذلك البيع بالتجزئة وأعمال البناء والمهن Bod!‏ 
والتعليم» فالمسجد في حي متواضع في أحياء الضواحي لا يحتوي إلا على 
ote‏ قليل من المساكن الفاخرة. وتكشف الصور الجويّة أن العديد من 
الأفدنة اي كانت مزروعة TS‏ إلى ا ب فقد كان 
اقتصاد الأرز اليل نحو المناطق FERI‏ قاعة الصلاة الرقينية للمسجد 
الجامع حوالي ٠١ × G ٠١‏ قدمّاء مع شرفة في الخلف وشرفتان COL FT‏ 
واحدة على كل جانب. وتستخدم الشرفة اليمنى المحاذية المحراب كمدخل 
لجمهور صلاة الجمعة» فيما تستخدم الشرفة اليُسرى مدخلا للتساءء مع 
ستارة متحرّكة فى المقدمة والجانبين لحمايتهنّ من العيون. 

وعلى طول الجدار يوجد المنبر وساعة المسجد» وهي ساعة رقميّة 
عالية التقنية يفوق سعرها ” آلاف رينغيت ماليزي”*"2. وهي تومض عندما 
يحين وقت الأذان وتعرض أوقات الصلاة أسفل شاشة عرض الوقت. وعلى 
الجانب الأيسر من الساعة» توجد قائمة بأوقات الصلاة الخمس. وتقوم 


= ريم وهو أحد القائمين على الاحتفال برأس العام الهجري (Maal Hijrah)‏ في عام 

es‏ اومن بين التخار الاين قدموا فى القرن galah‏ عشرء كان البعض منهم يمتلك القليل من 
ال بالأساسيّات الدينيّة مثل تفسير القرآن وكتاب الموافقات للشاطبي ومولد البَرْرنْجِي وبعض 
المعارف الدينيّة. قاموا بنقلها إلى الناس» . 

توضيح من المترجم: أورد المؤلف جميع هذا الهامش باللغة الماليزيّة» وقد تولينا تعريبه بما تيسر 
cala oer Gall‏ 

(ae)‏ الرنغيت (Ringit)‏ الماليزي هو وحدة العملة الوطنيّة فى ماليزياء ويُساوى الرنغيت الواحد 
حوالي 0,25 دولارًا أمريكًا اوبهذا OB‏ سعر ساعة المسجد يرق (eae gall) UST GV 92 ۷5١‏ 


FAS 


مساجد cle‏ بشكل دوري بتوزيع ملصقات تتضمّن مواعيد أوقات الصلاة 
على امتداد السنة الشمسيّة بأكملها. وأرضيّات مساجد cle‏ مغظاة بأكملها 
بالسجاد» مع سجادات من الصوف في مناطق الصلاة المركزيّة. والدّاخل 
بأجمعه مكيّف ويحتوي أبوابًا منزلقة لضمان اقتصاد الطاقة. كما توجد أضواء 
علوية للإضاءة في صلاة الفجر والمغرب والعشاء» ومكبّرات صوت لكي 
تسمع التلاوات في جميع أرجاء المباني وغرفها وردهاتها. كما تتوفر 
المساحات الخارجيّة لجميع المساجد بأرضيّات من البلاط الخزفي. وتعرض 
لوحات المنشورات قائمة GV‏ والمؤذنين (bilal JL)‏ العاملين كل يوم في 
المسجد» وهو ما تقوم به لجنة تنظيم المسجد يوميًا. وعادة ما يقوم إمام 
واحد ULE‏ كل الصلوات في اليوم الواحدء بينما قد يشترك أكثر من مؤذن 
في إعلان الصلوات ليوم واحد. ويمكن الوثوق في البلال (المؤذن) بأنه يُقيم 
الأذان بشكل صحيح وفي الوقت المحدّدء Of‏ لم يفعل» فيمكن حينها SY‏ 
شخص يعرف العبارات الصحيحة باللغة العربيّة القيام بالمهمة. 


يقع مج الأمّة (Masjid Negeri)‏ في بلدة (Sembulan) OY pow‏ القريبة . 
تم الانتهاء من هذا المسجد في عام 1914م ويقع بجوار المحكمة الشرعيّة 
لكوتا کینابالو» وهی جزء من مبنى ويسما مويس (Wisma Muis)‏ القريب . al‏ 
مبنى مقبّب ذو Ee‏ جوانب مع مئذنة في أحد طرفيه وقبّة مبلّطة في الطرف 
الاخر. ويوجد ميدان كبير لوقوف السيارات بين المسجد ومنطقة ويسما 
مويس للتسوّق والأعمال الإداريّة» حيث يمكن للقادمين على متن سيّارة أجرة 
أو المترجّلين عبور ممرّ إلى الجانب الآخر من المسجد. ويربط هذا الممّر 
بين الشارعيخن المهتوازيين» شارع تونكو عبد الرحمن Jalan Tunku Abdul)‏ 
(Rahman‏ وشارع سمبولان «(alan Sembulan)‏ وعند مدخل oped!‏ توجد 
ألواح حجريّة لإيداع GEV‏ وأماكن وضوء للرجال والنساء. ومن Sle‏ 
يمكن للمرء أن يعبر في أسفل المدخل إلى الجانب الآخرء بجوار منطقة 
وقوف gdp: tee coal all‏ المدرح إلى الفاغة الرئيسة التي تزيك مساسها 
عن ۸ Lye Mee‏ وهناء توجد مساحة متفصلة لصلاة النساء. وتتقل 
مكبّرات الصوت أصوات المنطقة الرئيسة إلى مساحة النساء. وعند الدخول» 
يجد المصلون على الجدران ملصقات توضّح مواعيد دروس المدرّسين 
(ustaz)‏ للشهر القادم ومواعيد دروس الفقه وغيرها من Syed‏ الدينيّة وكذلك 


Ao 


دروس اللغة العربيّة للمساعدة في دراسة القرآن وتلاوته. يحتوي هذا المسجد 
أيضًا على مدرج حلزوني يربط بين الطوابق» حيث يحتوي الطابق الأرضي 
على قاعة صلاة موجهة نحو القبلة وصفٌ من السجاد لأداء صلاة الجماعة 
«(solat jemaah)‏ 'ويمكن للمتأخرين o‏ الالتحاق بالصفٌ الذي يتكوّن عادة من 
٠‏ إلى ٠١‏ رجلا. وبعد صلاة العشاء» يُطلب من المتأخرين 0 
الرجال والنساء المغادرة» Gay‏ إغلاق المسجد قبل الساعة الثامنة مساءً كل 
ليلة ما لم تكن هناك أعمال أخرى مثل FE‏ فصل دراسي ليلي. 


ويُوجد مسجدان وسط مدينة كوتا كينابالو. يقع مسجد الأمان في حيّ 
سينسوران» بجوار سوق الفلبين» وهي سوق في الهواء الطلق لبيع الأطعمة 
المحليّة التي تحمل إلى المنزل. ويوجّه المرشدون السياحيّون الزوّار إلى هذه 
السوق لشراء الكعك المحلى (kuih muih)‏ والفواكه والخضروات والأسماك. 
T‏ الوق على اله وكارك السعل الاو له وا تقر 
غيور أسواق الخرف اليدوثة التي مقع :في اتضاه deny‏ المدينة» نفيك ipg‏ 
Gols‏ للسكان المحليّين والمسافرين من ذوي الميزانيّات المحدودة» بينما 
تُوجد الفنادق الفاخرة في شبه الجزيرة المجاورة. ويُعتبر حي سينسوران 
المركز المصرفي لكوتا كينابالو» وهو ما يجعل من المسجد مكانا سيل 
للصلاة لأصحاب الأعمال أو المتسوّقين. وقد تم م تحويل مسجد OLY‏ 
مؤخرًا من مجرّد مسجد (surau)‏ إلى مسجد جامع وتحسين مرافقه. rer‏ 
المناطق المحيطة بهذا المسجد مظهرًا LIE‏ حتّى أن بعض المصلين 
روون سوا بعد oly Jal‏ الجر My glad‏ كيا لو أن plas‏ تمت 
تركيزهم ويبعد أفكارهم عن التوجّه إلى الله. Lal‏ المسجد الثاني» فهو مسجد 
المدينة (Masjid Bandar)‏ الواقع على هضبة متأخرة قليلاء بجانب ملعب 
الاستقلال «(Padang Merdeka)‏ وهو ملعب يستضيف الأحداث الرياضيّة 
والح انات الخطا .و قطي الوضول إلى هذا eel‏ من اللي 
صعود طريق متعرّج وحاد. ويُرخب أئمّة المسجد» وهم صينيّون أحياناء 
بالقادمين lols‏ وهذا ما جعل المسجد يشتهر بلقب «المسجد الصيني». 
ولئن كانت مساحة هذا المسجد الداخليّة كبيرة على غرار بقيّة المساجد التي 
تتسع لحوالي ٤٠‏ شخصًاء إلا أنه أصغر من مسجد MAN‏ والصعود إليه 
eee‏ وعو عا يج ا الها که را زا ع (الفكل AVES‏ 
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ساحل المحيط 


قاعة الصلاة الرئيسة 
ae‏ السجاد 


الشكل :١١,١‏ مسجد الأمان في سيئسوران 


المصلون : 

يختلف الحضور فى المساجد Gig‏ للعوامل الظرفيّة مثل مستوى البطالة. 
cle cis‏ معدل Ji‏ مرتفع» وهذا موضع خلاف مع الحكومة CAM peal‏ 
التي نهم بفتح الحدود الجنوبيّة للوافدين من العمالة الرخيصة. ويأتي 
الأشخاص العاطلون عن العمل وصغار الكسّبة إلى أداء الصلاة ة مثلهم مثل 
أولئك الذين يمكنهم الهروب من وظائفهم لفترة كافية لأداء الصلاة. ويُمثل 
حضور المتقاعدين سمة واضحة في جميع الصلوات› إذ يشکلون في بعض 
الأحيان ما يصل إلى نصف المصلين. وتشهد صلاة الظهر عند حوالي 
منتصف النهار في بعض الا خيان» تدفق غشرات ope‏ المع خرين عن 
موعد الصلاة بسبب أعمالهم. فإذا ما حصل Ip ely‏ كثيرا عن Beall‏ 
لمكنهم إقامة صلاة جماعة خاصة Gongs‏ بإمامة أكبرهم سنا أو أكثرهم خبرة . 
ld,‏ هذه الصلاة المتأخرة في المكان نفسه» لكن بعد SUS‏ ببضع خطوات 
عن المنبر. على OF‏ حضور النساء يكون أقلّ من حضور الرجال بسبب 


YAV 


Shel‏ فى المتنول والتقاليد Sl‏ تعطى الأعمال المتزليّة وكرنية الأطقال 
الأولويّة» ومع ذلك فقد خصّصت Sg)‏ أماكن في المساجدء Gj‏ خلف ستارة 
أو فى فضاء الشرفة» غير أنه من pi‏ أن she phe suali ste Gye‏ 
الحضور الرجال. ويعتقد أن النساء اللواتى يعشن وخيدات هن الأكثر 
حضورًا إلى المسجد من غيرهنّ» لكن يبدو أنهنٌ لا يبتغين من ذلك البحث 
لو ا يا حتى في صلاة الفجر. فهذا الشهرء هو شهر 
الوقت الذي يمكن فيه تجديدك olay!‏ کما في ا ere : sÍ‏ الأصغر. 
ol Mites 4‏ 00 00 الصلاة ة في c dLa Laal‏ إلى este‏ أداء — 
الغذائيّة» التي تفتح J‏ تع ال الأطعمة فى م اع قبل صلاة المغرب 
تعلق بعص اا ا طوال قير وا حتی call KTA‏ تھا zi‏ 
يمني بعد صلاة ~ gle‏ الساعة الثالثة والنصف 9 الرابعة ظهرًا حتى 
Gi we‏ 2 تسامحًا مع ارتياد موظفيهم المساجد بدلا من أدائهم 
الصلاة في الأماكن المخصّصة لذلك في مقرّات العمل. وتجذب تلاوة 
القرآن في جميع المساجد أكبر عدد من المصلين فى صلاة العشاء (Isyak)‏ 
بين الساعة السابعة ا فسا + Eog e‏ الصلاة قبل 
ah‏ ا صلاة ane‏ 0 وركعات صلاة 
الوتر الثلاث التي تليها . 


يعيّن المجلس الدينى (Majlis Ugama)‏ الأئمّة فى كل مسجد. وحين كان 
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كان الأئمّة القائمون على شؤونه يحجمون عن ذكر أسمائهم الكاملة. 
وبالظبع» وبعد أن أصبح مسجدًا جامعًاء Op‏ أسماء المسؤولين من أئمّة 
ومؤذنين أضحت موجودة على ملصق بجوار المدخل» لكنّها مجرّد claw!‏ 
مستعارة (timang-timangan)‏ لا أسماؤهم الموجودة على بطاقات هويتهم. 
وقد حدّني ياك حاجي أوليت “(Pak Haji UID‏ على استخدام هذه الأسماء 
في مخاطبتهم. كما يعتبر «توك إمام» (مولانا الإمام) La‏ مناسبّاء وإن كانوا 
يفضّلون عليه لقب «پاك أوليت» (السيّد المقرئ) أو SLY‏ بلال» (السيّد 
المؤذن) أو عبد الله. وهذه بالطبع ليست أسماءهم الحقيقيّة» وقد GSÍ‏ 
جميعهم فريضة Ged!‏ إلى مكة. وقد وصف بعض الحاضرين الإمام بأنه غير 
فصيح بشكل Geo‏ في نطقه العبارات العربيّة Ol AU‏ ويبلغ السبعيق أو أكثر 
من العمر. أمّا عبد الله» فهو أقصر متي» بينما يبلغ حاجي عليت الطول نفسه 
تقريبًا. UT‏ باك بلال» فعلى الرغم من أنه ليس حافظا للقرآنء dp‏ أكثر 
فصاحة في نطقه اللغة العربيّة» وتلاوته جميلة. وهو في الثلاثينيات من 
عمره» وحين يتولى القراءة في الصلاة تسمع تنهّدات الموافقة من المصلين 
حين يسمعون لغته العربية. 


والإمام الأول للمسجد الجامع هو أيضًا مدير المدرسة الإسلاميّة 
المجاورة. وهو رجل يبلغ من العمر Gle AY‏ تقريبّاء سليم البنية وجريء› 
وهو ole‏ متقاعد.ء كان BSU‏ فى اتحاد الصيادين» ولديه شخصية منفتحة 
وس عل عة المضلقة بالا الخ بعد olla‏ ون كاذ 
لا يستطيع أن يقرأ القرآن بأكمله عن ظهر قلبء إلا أن هذا الأمر غير 
مطلوب لقراءة القرآن خلال شهر رمضان كما سيتضح من المناقشة ASW‏ 
وهو يحضر dole‏ مرتديًا جبّة (jubah)‏ رماديّة وطاقيّة cel a> (kufi)‏ لكنه 
يرتدي ملابس بيضاء في رمضان» ويقود سيّارة من PLY‏ الخوالي› 
ويصحب الإمام الضيوف في ردهات المسجد إذا لزم الأمر؛ بل ريّما 
اصطحب بعض الضيوف أو الأتباع إلى بيته القريب لتناول كعك العيد 
وتقاسم وجبة خهيفة . 


(*) ياك (Pak)‏ بلغة الملايو تعني السيّد» وأوليت (U)‏ تعني المرتل أو المنشد أو المقرئ» 
وحاجي (Haji)‏ تعني الحاجء فيكون المتكلم هنا «السيّد الحاج المقرئ». (المترجم). 


YAS 


الصلوات : 


تشغرك جميع الصلوات في ميزات معينةء بعضها خاص بالمذهب 
الشافعي e‏ البعض الآخر محلي وفريد. as a‏ كانت هذه الصلوات 
خاضعة ماو الح teeth igh‏ العالم» Ob‏ ما يجعل هذه التنويعة 
الشافعية فريدة من نوعها هو ما يت يبع التسليم في نباي الصلاة . فإن كان يمكن 
للحاضرين المغادرة بعد التسليم» > Ole‏ الكثير منهم يبقى لمشاركة الإمام 
الدعاء الذي يكون في العادة باللغة العربيّة. ويدعو الإمام GSU‏ وللحاضرين. 
ويحرص المغادرون على عدم إزعاج من بدأ يُصلي النوافل أو قضاء صلاة 
فائتة. ويختلف طقس صلاة الجمعة عن صلاة الظهر العادية حيث يتضمن 
خطبة تدوم حوالي ٠١ 7٠١‏ دقيقة في جزأين» يكون فيها الإمام فوق المنبر 
الموجود في اتجاه القبلة. ويجب أن تتضمّن كل خطبة عبارات عرييّةة Oly‏ 
يجلس الإمام لفترة وجيزة د بيرم الخطتين: lily‏ هيئة التنمية الإسلاميّة في 
ماليزيا Les (Jabatan ree Islam Malaysia)‏ قد يقرؤه الإمام من على 
المنبر. وتتناول الخطبة المسائل الوطنيّة بالإضافة إلى المسائل الأخلاقيّة أو 
العقدية. ولئن كان هؤلاء الخطباء يرددون صدى الخط السياسى للحكومة 
للوسلام الحضاري» ols‏ تعيير وتيرة الخطبة Id gave‏ وو والارتجال Yuu‏ 
من القراءة الصارمة للنص هو ما جرت به O LII‏ إذ يحدث أن يخرج 
الإمام SLL‏ عما هو موجود في النص المطبوع. وتتضمن نصوص الخطب 
ملحقات باللغة العربيّة فيها آيات من القران ويعض الأحاديث النبويّة. وخلال 
فترة القيام بهذا البحث» تميّزت الخطب بحث الناس على تبني نظرة أكثر 
حداثة وتسامحًا تجاه العديد من القضاياء. ومنها مرض نقص المناعة 
المكتسب Gu)‏ الذي أصاب حوالي ۸۷ ألف ماليزي» IV)‏ منهم 
سل 


عليها حر م تجاه السار لات EAA‏ 


)11( وكان عنوان هذا الخطبة agl t Menyambung Kasih Ilahi, HIV AIDS Ditangani pa‏ 
تقريبًا : «زيدوا من حب الله» فيروس نقص المناعة البشريّة المكتسب/ OLNI‏ 
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أسبوعيًا على موقع هيئة التنمية الإسلاميّة في ماليزيا. فهذه الخطب يتم 
إلقاؤها بلغة الملايوء لكن ينبغي أن تكون مقدّمتها باللغة العربيّة على ما 
تفي الدلهي Oey «sh‏ كا ك de‏ افا aad‏ 
بالوحدة الوط :وحقوق المواظنين الماليزثين..:ومع ذلك EGS‏ تمت 
أحيانا عن LLAS‏ مهمّة. ومن ذلك على سبيل JES!‏ كانت خطبة ١7‏ 
سبتمبر ١٠10م‏ تتعلّق بزيارة الآخرين المستقيمين أخلاقيًا. كما GIST‏ خطبة 
أخرى A)‏ أكتوبر ١٠١٠م)‏ على استخدام لغة الملايو كموخد للبلد» على 
غرار GUI‏ العربيّة في عهد النبيَ محمّد حين كانت تتنافس مع لغات محليّة 
أخرى في الجزيرة العربيّة. GI‏ خطبتا ۲۲ أكتوبر ١٠١١م‏ وه نوفمبر 
٠٠م‏ فقد تم فيهما الإشادة بالدور البطولي للحكومة في تعزيز الوحدة 
الاجتماعيّة في ظل القيم الاجتماعيّة الإيجابيّة المشتركة. وتؤكد هذه الخطب 
على الثروة الناتجة عن الأعمال الفاضلة وكسب العيش الكريم وليس على 
الجشع والطمع. وتُوضّح خطبة الشريعة كقناة للازدهار الوطني 7١(‏ أغسطس 
05 المجالات الرئيسة للشريعة الإسلاميّة التي يتقاسمها الماليزيون 
عمومًا: القضاء a‏ والزناء واللواط» والسحاق. ومثلية 
الذكور وثنائيي الجنس لأنّها تُدمّر نسيج المجتمع كما يفعل GII‏ غير 
الشرعى ٠»‏ وينبغى للناس المطالبة بحكومة تضمن الفضائل الإسلاميّة التى توفر 
إظارًا dil GLAD‏ وتشرع ks‏ ۲۳ يناير ۴١١ا‏ عرقت السحكومة مين 
استخدام لفظ الجلالة (الله) من قبل أتباع الأديان الأخرى . فهذا اللفظ غير 
موجود في النصوص المقدّسة للديانات الأخرى وهو مترسّخ في مجموع 
العجرية ال oC‏ ل مةد Sha}‏ لين ASN‏ 


على أن هذه الخطب Bil‏ ما تفصل بين هويّة الحكومة الماليزيّة وهويّة 
الإسلام. وهذا يعني أنه من الممكن وجود علاقة تناغم بينهما كما يُمكن أن 
يوجد اختلاف فى الرأي ole‏ مسألة محدّدة. وهى خطب تعترف بالمساواة 
الكاملة في الدين وتدعو لها على أساس cee‏ بما قد توخي للبعض بان 
الا ا يريا ند ات الد ay‏ علب كدت عون سوه 
الدغرة dale “pis,‏ قان المبائل التي تنطوي على انتقاد للحكومة 
وللدستور الماليزي» وهو ما ب یت أن حماية الدين هو من صميم اختصاص 
الدولة: وعليتنا أن Sia‏ هنا ee‏ الكثيرين إلى حظيرة الإسلام من خلال 
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عمليّات الدخول الجماعيّة في الإسلام التي قادها داتوك مصطفى هارونء إذ 
قد تشير عمليّات الدخول المستمرة بعد تلك القثرة أيضا إلى أن الحكومة 
كانت تستعد لعصر من المساواة بين جميع الفئات. ومهما cols‏ توقعات 
المرء حول مستقبل ماليزياء Sb‏ الانتماء إلى الطائفة الدينيّة نفسها على ما 
يرى البعض» هو أمر صخي ومفيد للعلاقات التجاريّة والاجتماعيّة خارج 
المسبحد. 


والآنء lag‏ أقل الطقوس شكلانيّة» وهي عبارات SU‏ (التسبيح). 
فذكر الله هو إلهام ecl‏ ولا do‏ لثوابه في الدنيا والآخرة» ويقرّب المرء من 
ربه ويجعله يرتقي روحيًا إلى درجة رفيعة (maqam)‏ فيشعر بنوع من النشوة» 
لا يشاركه فيها أحد. any‏ حوالى نصف الذين يحضرون الصلاة فى 
أماكنهم» ويجلسون متريّعين (bersila)‏ - ويرفع الإمام صوته بعبارات التسبيح» 
وقد يستخدم سبحة لعذهاء وهي: سبحان الله والحمد لله» والله أكبرء 
ويكرّرها ۳ مرّة باستخدام السبحة. ولا يزيد عدد من يستخدم السبحة من 
بين الحاضرين على نسبة ٠١‏ فى المائة» بينما يعتمد الباقون idl‏ على 
أصابعهى. Lay‏ ذلك ينذا الإمام الذفاء Lay‏ الحاضرون اياي إلى 
الأعلى والكمان نحو الوجه لكن دون أن تلمساه angkat dua tangan ka)‏ 
مهنة)”*'. وإثرهاء تقرأ الجماعة سورة الفاتحة وسورة الإخلاص أو أيّ سورة 
قصيرة أخرى. وعلى كلّ صلاة أن تبقي الجماعة في سكينة روحيّة Se‏ قيام 
صلاة الجماعة التالية. ولصلاة الجماعة حسب 22S!‏ النبويّة !>“ (pahala)‏ 
يعادل ۲۷ مرّة أجر صلاة Os all‏ 


وبعد التسبيح والدعاء» ينهض الجميع ويصطفُون لمصافحة الإمام. 
وهذه لحظة فرح لأنها Ghai‏ من الاقتراب من PLY‏ مباشرة ومصافحة يده. 
ويوجد نوعان من المصافحة. الأولى يُصافح فيها المصلي بكلتا يديه يدي 
الإمام» ثم يشير بهما باتجاه صدره وكأنه يقصد القلب (kalbu)‏ . والثانية 
تتمثل في مصافحة بسيطة باليد اليمنى» وقد تكون مصحوبة بتربيتة على الظهر 

(#) أورد الكاتب العبارة بلغة الملايوء وتعني حرفيًا : رفع اليدين إلى الأعلى. (المترجم). 

(VV)‏ انظر مثا : محمد 352 توفيق (Mohd. Uzair Taufik)‏ الذي يستشهد بصحيحي البخاري 


.5١ ١ص ومسلمء‎ 
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أو عناق» وحتّى قبلة على الخدّ. وباستخدام اليد اليمنى في المصافحة» 
يدور صف المصلين أمام الإمام باتجاه عقارب الساعة (من اليسار إلى 
اليمين). وبالطبع» فإنه لا يمكن أن يكون جميع الحاضرين ضمن دائرة 
واحدة أو Be‏ واحد إذا كان هناك المئات من الأشخاص» وعندها تتشكل 
دوائر صغيرة فى La‏ أماكن قاعة الصلاة وفى الشرفة» بحيث يُمكن لكل 
قم مضا فح عا اشاس أخرين oly a‏ وى pei gets‏ 
ذا الناس في مغادرة المسجد والإمام ما يزال PRAE‏ وهو يصافح 
الحاضرين الذين هم على وشك المغادرة. ويؤمّن الحاضرون على تسبيح 
الإمام ويردّدون أقواله بصوت منخفض» وهذا ما يزيد من التحمّس لمواكبة 
حفل المصافحة الذي يلي الانصراف (bersurai)‏ . 


التلارات فی شهر رمضان: 


يشكل رمضان وصيامه وحضور الصلاة فيه pal‏ طقس سنوي يمكنه محو 
جميع الذنوب» كما هو شأن الحجٌ. ويمثل الاحتفال بانتهاء رمضان من 
خلال العيدء الوقت المناسب لتعزيز الصداقات الحميمة خارج حدود 
الإسلام لتشمل جميع الأقارب والأصدقاء والجيران. وتشمل صلاة التراويح 
في رمضان ترديد وتكرار السور المعروفة لدى الناس» ويتخلل ذلك تراتيل 
إيقاعيّة من آي القرآن ومتون الحديث. ونظرًا لغياب أيّ حافظ في أحيان 
كثيرة يمكنه تلاوة القرآن كاملا عن ظهر قلب» Sls‏ يُمكن لأيّ شخص Le]‏ أن 
يقرأ من مصحف أو الاقتصار على تلاوة الجزء الأخير من القرآن (جزء عم) 
عسي pee Ges‏ وتقوم لجنة المساجد (majlis)‏ بصياغة ملصقات 
للعبارات العرييّة الخاصّة SUL‏ خلال الفترات الفاصلة بين الركعات. 
ce mere T‏ مين و ماله الوم اناو الملصقات ورفع الأصوات 
بعبارات الذكر التي يردّدها الحاضرون» وقد د ينضم إلى هذه اللجنة كل من 


كان يعرف هذه العبارات من بين الحاضرين a‏ 


(VA)‏ یوجد دليل متاح على نطاق واسع للأناشيد ومعانيها مع الليالى التى تنشد gd‏ انظر: 
Panduan Solat Tarawih, amalan Sepangng Ramadhan & Awal Syawal (2009).‏ 


var 


تشمل باجو ملايو «(baju Melayu)‏ وهو قميص مع جيوب أماميّة وتحته 
سراويل» بالإضافة إلى (kopiah) Ta‏ أو قلنسوة «(songkok)‏ وأحيانا عمامة 
كاملة. وقد يرتدي البعض أيضًا الجبّة Al s (jubah)‏ ى: الرداء العربي الطويل» 
أو نسخة أصغر مته لا تتجاوز أسفل الركبتين» مع ارئداء سراويل تحتها. 
وتسهم هذه الأزياء في خلق الجر العام المنتظر. وقد استمرّت صلوات 
التراويح العشر التي حضرتها خلال النصف الثاني من رمضان» حوالي ساعة 
واحدة es‏ إلى صلاة الوتر التي محرت a‏ هشر TIE geet a‏ 
جميع الحالاات» لم يدم ای هنها اکر من ¿ ساعة ونصف. حتى تلك التي كان 
يقرأ فيها الحافظ جزءًا كاملا من القرآن. 


في كل من نصفي رمضان» تحتوي التراويح على عشر ركعات تصلى 
ركعتين ركعتين ويتمٌ التشهّد الأخير (tahiyat akhir)‏ بعد كل ركعتين» ثم 
الجهر بالتسليم على اليمين وعلى اليسار. وتبدأ كل ركعتين في النصف الثاني 
من رمضان بقراءة الفاتحة وسورة القدر ذ فى الركعة coda YI‏ وفراءة الفاتحة 
وسورة أخرى من آخر السور في الركعة الثانية تبدأ من سورة التكاثر وتنتهي 
بسورة الاك ويتم م تلاوة اا الثلااث الأخيرة فى الركعة الغالثة للوتر» 
وبهذه الركعات الثلاث تختتم التراويح. وفي صلاة الوتر» يجب أن تحتوي 
الركعة الأول على الفاتحة وسورة الأعلى» والركعة الثانية على الفاتحة 
وسورة الكافرون. GT‏ الركعة الثالثة فتحتوي على سور الإخلاص والفلق 
والناس. وبعد التشهّد الأخيرء تقف المجموعة (Iktidal)‏ لتلاوة cles‏ 
القنوت» وهو دعاء طلب لرحمة الله ومغفرته» على ما درج عليه ALES‏ 
ل ل ل يقول المصلون ) سمع الله لمن Modes‏ ولكن You‏ 

من السجود» يقرأ الومام cles‏ القنوت› مع ترديد المصلية كلمة «آمين) إثر 
كل عبارة فيه. ثم ينصرف المصلون بعد المصافحة. 


لا توجد إحصائيّات مفيدة ومتاحة حول أعداد الصيتييق والهثود 
cigs a AA‏ في ~ أو معدّلات ذاك gl ae age‏ 
as tapas halo Hip ga TS Sues‏ 
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عددها إلى المئات. GAT Sly‏ دعوت سائق سيارة أجرة صينيًا إلى الصلاة 
بعدما Gad‏ على قصّة طويلة» والدموع في عينيه» حول قم زوجته ثم حملها 
وولادتها في نهاية المطاف بعد AST‏ من عقد من الزواج. وقد ذهبنا es‏ إلى 
معد الأمة Wag ose Ley‏ مدو Doel‏ لعفن على BYT‏ 1 أن 
الإسلام oy)‏ إطارًا يتجاوز هويّة الملايو. وقد أشار المستجوبون أيضًا إلى 
apes‏ اتصالات تجارية وده بين الجماعات. a‏ الجحكمة الأسللامية 
تدفقًا مستمرًا لأناس يريدون الدخول في الإسلام» وتصدر بطاقات هويّة 
للمسلمين. وقد قيل لي Ol‏ هناك تغييرات طفيفة وغير رسميّة بصدد الحدوث»› 
قد يستفيد منها الداخلون في الإسلام من الصين والهنود والمسلمين 
المهاجرين» وخاصّة من لهم أقارب من الملايو عن طريق الزواج أو النسب. 
ولا يعتقد أي من المستجوبين وجود تغيير أساسي وجوهري في الدستور 
الماليزي من شأنه أن يجعل هذه السلوكيّات غير الرسميّة تغدو إجباريّة 
بموجب تشريعات اتحاديّة أو قوانين الولايات. فالخجج التي تعمل في 
صالح البوميبوتيرا ما تزال قويّة» وما يحصل عليه عدد صغير من البوميبوتيرا 
بموجب هذه السياسة من عقود ومواقع لا يُغْيّر الاحتمال الأكبر OL‏ يكونوا 
أكثر فقرًا من الصينيّين أو الهنود في صَبَّاح. كما توجد أيضًا قيمة جوهريّة في 
مشاعر الانتماء التي تتجاوز المجموعة العرقيّة للفرد. فعلى الرغم من العالم 
الاجتماعي الذي تناقشه هيئة التنمية الإسلاميّة في ماليزيا في خطبتها 
الأسبوعيّة» قد اعتبر المستجوبون أنه يتجاوز مستوى مسؤوليتهم. وتمثّل 
حرّية أداء الشعائر الدينية إحدى قوائد الحصول على الجتسية الماليزية. 
فالجميع مرخب بهم في الصلوات» والعديد من البلدان الأخرى يستخدم 
cle‏ كمكان لقضاء العطلات الدينية. 


هل إسلام كوتا كينابالو دين الح الأدنى؟ 


هل يمكن للدخول في الإسلام» والصلوات المعبّرة» ودعوة الآخرين 
للمشاركة في الطقوس الإسلاميّة المشتركة والزيارات والمشاعر الطيبة المعبر 
عنها في العيد بعد رمضان» أن Glos‏ مواطنة أكثر مساواة لجميع الماليزيّين 
في eco‏ أم أن هذا مجرّد مظهر خادع أو مجرّد قناع يغظي الانقسام؟ Si‏ 
فيكتور تيرنر (Victor Turner)‏ الحالاات التي يكون فيها التضامن ers!‏ 


۴4° 


العام» الذي يسميه روح الجماعة) «(communitas)‏ موضع اهتمام» خلال 
المهرجانات وغيرها من الأحداث الطقسيّة الخاصّة» Ke‏ يوحى pele Ob‏ 
خفيّة يمكن أن توخد الأمم والوحدات الأكبر» مثل العالم ال 
فالأناشيد الوطنيّة تستحث إخلاصناء بغضٌ النظر عن وضعنا العرقي داخل 
الأمّة. ويُسارع القادة الوطنيّون إلى الاعتماد على إجماع مؤقت لدعم 
المغامرات الاقتصاديّة والحروب. ونادرًا ما يعتبر تيرنر الطقوس أدوات 
للتغيير الاجتماعي» ولم يفكر أي من مستجوبيناء سواء كان مسلمًا أو غير 
مسلم» وسواء كان من البوميبوتيرا أم لاء في أنه سيوجد تغيير وشيك قد 
يسمح بالحصول على امتيازات الملايو خارج الحدود المعتادة أو أن الإسلام 
يطالب بمثل هذا التغيير. فاستخدام CLS‏ للطقوس الإسلاميّة كحجر أساس 
للتضامن الجماهيري القائم على المشاعر الطيبة والمحبة (muhibah)‏ قد 
يعكس مجرد تعبير جديد عن ال«كيتوان ملايو» (تقريبّاء سيادة الملايو)» وهو 
مفهوم ظهر في العقد الأول من الألفيّة الجديدة للتّعبير عن ميثاق حكم 
الملايو. ومن المؤكّد أن الإسلام قد وحد بين المسلمين البوميبوتيرا في 
صَبَاح وشجع البوميبوتيرا على الدخول في الإسلام. وقد عبّر العديد من 
مستجوبينا المسلمين عن قلقهم بشأن ما أسموة taka Yi‏ السياسية في 
السبعينيّات. وهم يُفضّلون أساليب أكثر سلاسة AL‏ الحركة التدريجيّة في 
اتجاه الإسلام على الرغم من أن جمعيّة موجودة في ويسماء تدعى إخوة 
الإسلام (Saudara Islam)‏ تحاول مواصلة روح عمليّات الأسلمة التي قام بها 
مصطفى هارون. وهم يعتقدون» مع ذلك أن هذا الشعور الطيّب المتبادل 
بين الجماعات يمارس ضغطا LLU‏ من القاعدة على القادة لإعادة النظر 
باستمرار في قضايا المواطنة. 

إن هذا يشبه التديّن الذي يناقشه ميخائيل إبشتاين (Mikhail Epstein)‏ 
ASL‏ لروسياء فى السعتات» gh‏ العدتع الذي يستخدمه الفرة لاسب 
احتياجاته ا وعلى الرغم من أنه دين بسيط أو فقير» OL‏ فقره يشمل 
أركان الإسلام الخمسة: الشهادتين» والصلاة» والصوم» والزكاة» والحجٌ. 


(V9)‏ راجع : تيرنر 1982 ,1974 ,1969 (Turner‏ الذي يتناول الطقوس باعتبارها ملامح موحدة 
للأنظمة الاجتماعيّة» حقيقيّة كانت أم متخيّلة. وانظر : تيرنر )1982 (Turner‏ للاظلاع على مناقشة كاملة 
لروح الجماعة VeVi ° o (communitas)‏ 
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وحتّى في هذاء كانت هناك اختلافات بين مستجوبينا. فالبعض يعتقد OF‏ 
ا لا يكون مقبولا إلا إذا تم بروحيّة فقر وخضوع» بينما يرى آخرون أنه 
باهظ. وقد كان الأفراد الذين كانوا حريصين على قضاء الصلوات الفائتة 
ينتقدون أيضًا من يستخدمون الحج والعمرة لمجرّد التظاهر بدل أن يتحوّلوا 
إلى مؤمنين أكثر زهدًا وكمالا. وهناك العديد من المكتبات العلميّة التي تبيع 
كتب الأدب الشعبي حول الإسلام والكتب الكلاسيكيّة التي تتناول تجربة 
الإسلام في القرون الخوالي. وتتحدث هذه المجلدات عن الصلاة باعتبارها 
bles Sosy cee‏ المؤمن على الصلاة كما لو كانت عملا Jol, ge‏ 
في الاعتبار جميع ضغوط اللحظة ويضعها في سياق الآخرة» يوم يُحاسب الله 
كل نفس على ما Codd‏ ويزن أفعالها. 


وقد كان مستجوبونا مهتمين بإخبارنا بتجارب شخصية عاش فيها بعض 
الناس تجليات إيمانيّة غير متوقعة حين شهدوا رؤى أو عاشوا تجارب مفاجئة 
re Sp‏ سلوكيّاتهم. والصلاة هي مجموعة سلوكيّات إلزاميّة ثقرّب المرء 
من الله. وقد قالت لى إحدى المستجوبات: «أنا أدعو الله حتّى أتمكن من 
eval‏ وهي قد ان عددًا كبيرًا من الصلوات الشخصيّة أقل تأثيرًا من 
غيرهاء وأنْ معظم تجارب الصلاة tk‏ العاطفة تحدث في أوقات 
وأماكن غير متوقعة. فهذه التجارب تساعدهم على تجاوز فترة أزمة شخصية. 
فالصلاة ليست مجرّد اتصال» كما يقال كثيرًا عن المسيحيّة؛ بل الالتزام 
الديني هو بالأحرى تجربة تتجاوز حدود الحياة. لذاء op‏ أولويّة التجربة 
الد الع هی سبي tee‏ في آلآ ري ]553 gle‏ الوحدة Wilden‏ 
أشكالها إلى تغيير اجتماعي جذري» إذ إن الشعور بالوحدة والمساواة أمام الله 
Tole cbs yale, Y‏ محددة. ولا يوجد سوى القليل من النقاش حول 
النظم الاجتماعيّة الكليّة التي تعيش فيها المساجد والمشاركون الآخرون. 
ويبدو أن التحؤّل عن عوالم الإسلام الإداريّة والعلميّة لصالح التديّن 
الداخلى» يحرّر المؤمنين من النقاش حول السياسة الحكوميّة والنزاعات 
Sly We‏ للمرء أن يقارن هذا الجانب من إسلام yl CLS‏ في هذه 
الأدنى الذي نوقش فى أدب ما بعد الحداثة الروسى. ففى الحدّ الأدنى من 
الدين» يستخدم الناس الدّين لتهدئة أرواحهم والشعور 9 يبذلون قصارى 
جهدهم لمساعدة إخوانهم وأخواتهم داخل وخارج حدود إيمانهم الرسمي. 


ray 


ومع ذلك» Of‏ الصلاة وارتياد المساجد هما نوع من الضمادات التي تغظي 
شعورًا عميقًا بضرورة عمل المزيد. ماذا يمكن له أن يكون ذلك؟ يشذه 
الإسلام على أن الحياة صراع (جهاد)» dey‏ البحث عن بدائل في الشريعة. 
وتجد التجربة الشخصيّة والصراع تعبيرًا عنهما في المشاركة الطوعيّة في 
طقوس الإنشاد والابتكار الفردي في هذه الطقوس. ويتم م إعلام الأشخاص 
الذين يرتادون الفساحد پان بإمكانهم استخدام مسجدهم slols‏ للتعلم Ol,‏ 
عليهم احترام ab el al‏ لاجر كما تؤثر مط الك هة علي 
محتوى الخطب أيضًا في إبعاد المصلين عن المنبر وتركيز انتباههم على 
الصلوات الاختياريّة والقراءة في مكتبة المسجد أو مشاركة التراتيل مع 
الآخرين. وبذلك تكون الدراسة الجماعيّة والصلاة مظاهر جهاد فردي. 


ويعرف المستجوبون أيضًا الطقوس الشامانيّة المحظورة» وهى الطقوس 
التي ينيذها المتسولوت إلى السلا رضن ode‏ الطقوس Chal‏ استخدام 
رؤوس بشريّة» يتم جمعها خلال غارات على العدو. وهم يشيرون إلى أن 
أشكال التعبير عن الدين يمكن أن تكون عنيفة ومحرّمة في الإسلام. ومن 
ناحية أخرى» يمكن أن تكون الأنشطة الخيريّة مثل جمع الأموال للأطفال 
الذين لا يستطيعون تحمّل الرسوم المدرسيّة أو تكاليف اللباس المدرسي› 
مبادرات جماعيّة تستخدم المسجد قاعدة لها. فالصلاة يجب أن تكون 
مصحوبة دائمًا بجهود واقعيّة لتحقيق الآمال. وهذا ما يسمّى برٌ الاختيار 
(berikhtiar)‏ أو So‏ التو كل »)bertawaka1)‏ وهو یا بت علية اي فلا 
يكفي أن «Lai‏ فالأنشطة الدنيويّة ضروريّة أيضًا. 


وعلاوة على ذلك» يناقش المستجوبون التزامهم Ob‏ يعتبروا أعضاء 
الجماعات من غير البوميبوتيرا كائنات كاملة الإنسانيّة» لهم أسماء ومشاكل 
اجتماعية وشخصية» والمطلوب هو مساعدتهم في مساعيهم المشرّفة» وهو ما 
سيعوّض عدم قدرتهم على عبور الحواجز التي وضعت في طريقهم بموجب 
yes‏ الاستقلال. ويلكر Ge pected!‏ السيوة Bt‏ العمل المنشيرك قى 
مجال الأعمال التجاريّة مع أفراد المجتمع الآخرين والاعتراف بالأقارب 
المشتركين. by‏ من شأن الزيجات المختلطة بين الجماعات العرقيّة أن يزيد 
من توافق السلوكيّات والمشاعر. وقد أفادني TEN‏ المسلمون بأنهم 
يحاولون التسوّق من المتاجر التي توظف أو يمتلكها أقارب عن طريق 


۳4۸ 


الزواج» Oly‏ هؤلاء الأقارب قد يقرّرون في النهاية دخول الإسلام» لكن هذا 
ليس مهمًا. ويفخر مسلمو OL Lal cle‏ الطائفتين الصينيّة والهنديّة غير 
منفصلتين عنهم مثلما هو الحال في المجتمعات المحليّة في البرّ الرئيس. 
ففي cle‏ يُمكن للصيني أن يتحدّث إلى غيره بلغة ملاوية لا تشوبها شائبة 
أكثر مما عليه الحال في كوالالمبور. وعلى الرغم من عدم وجود دفع من 
مسلمي cle‏ لإنهاء امتيازات الملايو UE‏ فإنهم على الأرجح أكثر 
استعدادًا لقبول مثل هذا التغيير؛ بل والترحيب به أكثر من ملايو شبه 
الجزيرة. 
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ديناميات الشريعة 


الشريعة الأسلامية والتحولات الاجتماعية السياسية 


يقول Wad! liao Ula‏ من هذا المُؤَلّف بأنه مساهمة فن: 
«إنتاج أنثروبولوجيا تتجاوز الثنائيّة المغلوطة عن الإسلام بوصفه تقليدًا 


خطابيًا أو أطرًا تأويليّة / متجشدة متعذدة.. 

إن دراسة منتجات الشريعة تطرع العديد من الأسئلة على أنثروبولوجيا 
الإسلام. فهل يجب أن pag‏ هذه المنتجات على أنها cja‏ من «تقليد 
خطابي» إسلامي يربط نغسه بالنصوص المؤشسة. أم بوصفها خطابات 
وضرورات مستجدة يجب فهمها حصرًا من خلال تأويلات محاورينا 
ومدى معارفهم؟ كيف ينبغي أن نقارب ارتباط منتجات الشريعة هذه 
مث مغاهيم مغايرة وكيف يمكننا مقاربة تجشدها في الممارسة؟ 
وكيف تتصل هذه المنتجات بالحداثة والعلمانيّة والإسلام السياسي؟ 
إن الطريقة التي يساعدنا بها هذا الكتاب في الإجابة عن هذه الأسثلة. 
aa‏ مسلكا جديدًا أمام أنثروبولوجيا الإسلام. 


تيموتي ب. دانيالز: أستاذ الأنثروبولوجيا في جامعة هوفسترا بالولايات 
المتحدة الأمريكية. ويُدرس العلوم الدينية. والأنثروبولوجيا اللغخوية, 
والدراسات الحضرية. ركزت مشاريعه البحثية الأولى على دراسة التحضر 
في جنوب سومطرة وإندونيسياء وأشكال حفلات الزواج الإسلامي عبر 
١‏ 2 هذا الأرخبيل الآسيوي. ويسعى في دراساته الحديثة إلى فهم الصلات 
A‏ بين العروض الثقافية. والمذاهب الإسلامية. Helo‏ الاجتماعي. 
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